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هناك. في هيكل الروح الكلي وامام المحراب القديم , حي 
وويسط الخشوع السرمدي اذباله المهيية. 

هناك . حيث تبعث المجامر الابدية شذاها الملبيه بروائح المر والبخور واللبارن 
وتتصاعد اننام الحب المقدس موقمة على القيثارات الذهبية الها 
وني رهبة وحبية . جثت الروح متعبدة تصلي , وهي تستجلى اسسرار 
بل الوحي السرمدي , قفتملا منه الكؤوس المترعات , لنسقي ابناء التراب 
وتصوغ منهم كاثئات روحية متصلة الملا الاعلى . فينجلى لهم سر اسرار الحياة » ويقفون امام 
الحقيقة وجهآ الى وجه 

هناك برذ ه القيلموف» يتجتلي اسراز الحكمة والترقة , ويطوي سواد الليل وبياض 
النهار بحا عن «الحقيقة» حتى اذام ونجدها حئلها ديه » كما يحمل الشي» الثمين , والقاها 
في تربة العقل البشري » فنبتت ونمت وتعأظمت واصبحت دوحة عظيمة جداً بسطت اغصانها 
على الجبال والرى والسهول , واتحنت تحت ظلها الوارف لاطيور السماء وحسب ٠‏ بل التفوس 
البشرية العامرة بالحب والايمان متمتعة بالحقيقة الازلية . 

اتلك هي دوحه الحكمة والمعرفة , تلك هى «الفلسفة» وجدها الانسان . فوجد فيها 
ضالته الروحية , التي بحث عنها منذ اقدم الاجيال . وراح يتناقلها ذوو العقول المشرقة , جيلاً 
بعد جيل جاعلين منها نبراساً لبذه الحيأة المظلمة . 

الست الحكمة خاصة بجيل من الاجيال , ولا ملكا لامة من الامم » بل هي حتق اول 
من حقوق العقل البشري انى كان ٠‏ وني اي زمان كان , وبالتالي هي ملك البشر جميعاً . لهم 
الحق الصريح ان يتمتعوا بها , في مشارق الارض ومفاريها 

واذا كانت الامة الاغ ردحاً من الزمن فان امم الشرق أيضاً. 
أصدرت ححكمة ومعرفة منذ اجيال. القدم من قترات التاريخ التقت. 
الحكمتان على صعيد واحد في ربوع الدجلة والفرات قتكونت متهما حكمة واحدة , وفلسفة 


يع المت الزهيب 


مديى المطران يولس يصناء 


موحدة غير أن الشرقيين مع مغالاتهم بالاحتفاظ بترائهم القديم ٠‏ يطربون الجديد , ويأخذونه 
في باديء الامر للزيئة والظهور , وما تمضي عليه مدة , الا ويكنسب عندهم قيمة التراث القديم 
لذلك عندما اتصلت بهم الامة الاغريقية منذ فتوحات الاسكندر الكبير ' رأيناهم يقبلون على 
علوم الاغريق وحكمتهم ولفتهم اقبالا عظيماً وينبغ منهم كثيرون تصدروا للعمل ني هذا الحقل » 
فاستخرجوا نتائج هامة تعد وليدة لافكارهم اللامعة , وتوصلوا الى حقائق فلسفية حاسمة سجلرا 
لهم تاريخ الفكر البشري بتجلة واكبار , وفضلا عن وجود فحكر سامية » وحكمة بالغة عند 
الشرقبين , نراهم يتمقلون بفلسفة «المعلم الاول» تعلقاً شديداً , فيدرسونها وينقلوتها الى لغانهم 
هي تراث جهود طويلة ؛ ودراسات اجيال متواصلة 
هذا المضمار , وكتبنا عدة بحدوث ' مستمدين ما انتجه 


ويستخرجون منها تتائج 
وكنا قد تطرقنا الى مواضيع كثي 


فلاسفتنا اساساً لدراساتنا هذه ونشرنا بعض تلك البحوث ينمأ بقى البعض الاخر مخطوطاً إلى 
الارن » ورأينا جمع تلك البحوث في صعيد واحد تعميماً لفائدتها » وسمينا مجموعتنا هذه 


«الفلسفة المشائية في ترا 
وعلى الاخص فلسفة اريسطو واصحابه المعروفة ب «الفلسفة المشائية» سائلين الله تعالى أن يفيد 
منها ابناء وطننا والناطقون بالضاد فوائد جليلة . 


ثنا الفكري» مستعرضين ما استمده فلاسفتنا الشرقيون من فاسفة الاغريق 


الموصل ٠+-ه_مروية‏ غريغوريوس بولس نام 


محري المطران يولس يهنام 


نظرات في 


تراث العراق الفلسفى 
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أنظرات فى 

تراث العراق الفلسفي 
قبل الميلاد باكثر من ثلاثة الاف سنة , ظهرت حضارات باذخة على ضفاف الدجلة, 
وتعاقبت اعظم الامبراطوريات في العالم القديم واتتشرت اعظم المدن في السهول الواسعة 
البعيدة وعلى الضفاق الخضراء ونبغ رجال عظام ملأو التاريخ معرفة وحكمة وادبا وسياسة 
واسسوا التشريع على نظام دقيق يصون للفرد البشرى حقوقه الانسانية كأملة غير منقوصة ول 
شك إن ذلك كان كافيآ لتكوين «فكرة» نيرة تناقلتها الاجيال كأبرا عن كابر مشبعة بالمثل العلا ميئة 
بالحكمة والمعرفة الامر الذي صان المجتمع القديم من التفسخ والانهيار ومنحه منزلة ادية 
واجتماعية وخلقية عليا ونحن نعلم ان هذه البذور الصالحة لا تعيش الا في ارض صالحة مفعمة 
بكل اسباب الحياة واعظمالاسباب في حياة الامم والامبراطوريات هي « الفكرة» والقكرة 

ينبوع الحكمة والفلسفة فلا فكرة اذن بدون فلسفة ولا فلسفة بدون فكرة . 
واذا عدناالى شعوب العراق القديمة واستقصينا دقائق حياتهامنجميع النواحي نراها 
تعيش وتزدهر وتتوصل الى فكرة بحكر جعلتها اساسا لياتها العلمية والدينية والاجتماع 
والخلقية والسياسية فعرفت الاله وابتكرت طرق الخير والشر ولسست نظم العبادة وكونت عقائد 
كثيرة نستطيع جملها بمثابة فلسفات جليلة القدر بليغة الاثر في التفكير البشري العام وهذا 
لعمري امر بديهي يعرفه كل مطلع على حياة الامم واسباب ازدهارها وتفبها وتوسع سلطانها 
ولا نعتقد ابد إن القوة العسكرية المجردة من «الفكر: تستطيع أن تقدم لنا امبراط 
عظيمة من طراز سومر وأكد وبابل وآشور وغيرها من الممالك العظمى في الشرق القديم ونحن 
وان كنا لا نملك شيئآً مكتوباً من حكمة تلك الامم وفلسفتها إلا اثتأ نمتقد كل الاعتقاد انها 
خلقت حكمة وفلسفة ظهرت تتائجها في خطواتها الواسعة في جميع مياه بن 


الاجيال التابعة فرأيناها بعيوننا وسمعناها بآذائنا وعلى هذا الاساس نستطيع دخول موضوعنا 
لان وتقسيمه الى ثلاث حقب فندرس صفة كل حقبة من هذه الحقب الفلفية . 
الحقبة الاولى 
لا شك ان العراقي القديم كان صاحب «فكرة» فعرف الاله وعبده واحياناً وحده 
)00 


معيي المطرآن يولس يعناء 


وتوصل الى عقيده الخلود بالطرية 
الباقية وعلم الخير والشر 


لني استساغها عقله وبنى عليها آماله واحلامه في بلوغ الحياة 
و لل منها مصدرآخاصاً وقهم العلاقات الاجتماعية فقرر هما 
وائبتها على اس عادلة اوضحت «حقوق الانسان» فى تلك العصور السحيقة في القدم وصانت 
تلك الحقوق بالقوة كما هي الحال في القرن العشرين بعد الميلاد سواء بسواء ومع ذلك لم نحز 
اثرآ حكميآ مكتوبآ الى القرن الثامن قبل الميلاد حيث دل اوتى حكمة ومعرفة ناقلا 
اياها عن جدوده الاقدمين ومضيفاً عناصر جد. من فكرته الخاصة واختباراته الطوبلة في 
جميع ميادين الحياة وهذا الرجل هو احيقار مستسار ش ركني الثاني ملك اشور (7/090073) 
ثم وذير أبنه ستحا كتاباً حكمياً ب يس أول كتلب من توعه في تاريخ 
الحكمة البشرية ولا زلنا نملك هذا الكتاب بلفته الآرابة الاصلية وان طرأت عليه بعض 
طواريء العصور المتعاقية . 
كان العلماء يحددون الفلسفة بانها «معرفة الاشياء بعللها القاصية» واما فيلسوفنا 
احيقار فبحدد فلفته ضمنا 0 0 بطرقها الواقعية» ولا شك أن الحكمة الاخيرة 
في تعليم الحكمة 
اناس فلامفة يحاولون إن يحكدفوا 
أة وهذه غائصة في ظلام كثيف من الشيك والتخمين فان فيلسوفنا 


ب (ه ٠‏ 1410) فا 


قر 


يكشف للانسان غوامض الحبأة نفسها وهذه امور واقعية يقبنية لانهأ مستمدة من الخبرة الطويلة 
والتجربة المستمرة فى حفل الياة ونعلم اليوم ان الفيلسوف المقيقي ليس من يحاول كشف 
غياهب المجهول من وراء المرئيات والمحسوسات بل هو من يطلعنا مباشرة على المبادي» القويمة 
التي لها مساس بصميم الحياة او با يه مبادى: مبتكرة يستطيع الفرد البشزي 
اتخاذها نبراساً له في غياهب ال ار والحالة هذه فيلسوقاً ا 
من الطراز الاول لانه يقدم لنا مبادىء سامية قويمة تصلح أن تكون قاعدة للعمل الصالح 
ونبراساً للانسان هذا من 


3 
استمدت منها الاجيال التابعة تور 

وتتاول حكمة احيقار مبادىءسامية خاصة في المحبة والصداقة وحفظ السر والاخلاق 

الرؤساء وصيانة 


وهداية . 


الرصيئة والعمل المثمر في الشبابٍ الصالحة والتقوى واحترام 


وو 
زى) 


الممالك وله تعاليم سامية في الحكيم والجاهل والخير والشر والصد. 
الغنى والفقر وحفظ اللسان وعواقب الوشأية وتكران الجميل وقد 
لتنا « لسان المشرق » لستتها الرابعة وسبقناها بمقدمة تاريخية فيها ولولا ضيق المقام 
الاورد نابعض هذه البنود لتكون عيرة لأبناء عصرنا هذا ولتؤيد إن للعراقي القديم فكرة نيرة 
وفلسفة نأضجة. 

أن حكمة احيقار هذه وهي من آثار القرن الثأمن قبل الملاد تعد اقدم اثر حكمي 
وادبي عراقي وقد كتبت باللغة الوطنبة آنذاك وهي اللغة الارامية ولازالت حفوظة لدينا كما 
تلقتها الاجيال التابعة سوى طواري نستطيع عزلها عن الاصل الفلسفي الذي خطته يد احيقار. 

واسلوب هذه الحكمة تعليمي تبذبي صرف يشبة من بعض الوجوه تعاليم سقراط 
الناشئة اليونانية ولآ تجد لمأ مثيلا بالممنى الصحيح الا ني امثال -ليمان وما لا شك فيه ارن ‏ 
في بمض اسفار العهد القديم الحكمية التي كت 
استمد منها ابن سيراخ في حكمته إقوالا كثيرة كما ذكرها كاتب سفر طويا واخذ عنها الثعيء 
الكثير وذلك فى التوجمة السبعينية وعاش طويا في مدبئة تينوى بعد عصر احيقار وذكرها ايضا 
بوسيدونيوس الذي عاش فى القرن الثاني قبل اليلاد . 

وترجم ديموكريت هذه الحكمة إلى اللنة اليونانية واستمد منها كثبة اليونان افكارهم 
في الحكمة والالغاز ومنها اقتبست امثال اوسيب ولقمان الحكيم وترجمت الى العربية منذ عهد 
طويل ونشرت سنة +184 حكما نشرتها المدام اعنيسية الاتكليدية سنة 1844 ونشرت ايضا 
بالمطبعة الحجرية والحرف السرياني (الكرشوني) في حلب سنة 1454 . 
ظر الى تأثيرها في حكمة اليونان وغيرهم من 
الامم الرافية القدمى ويكفيها فخراً انها كانت نواة صالحة للحكمة والترية واصلا لتعاليم 
فلسفية قبمة لا نعث لبا على مثيل في حكمة اخرى اما ترجمتها الى لفات غريبة عن اصلها فبي 
الدليل الثاني على تقدير العلماه لبا واستساغة البشر على اختلاف اجناسهم ولقاتهم تعاليمبا 
وفرائدها 


والعدو وآراء ناضجة في 


برنا بتودها مادة فمادة في 


هذه الحكمة اثرت تأثيرآ 


بعدها ققد 


واذا اردنا تقدير 


نستطيع والحالة هذه اعتيار حكمة احيقار «الفلسفة الاولى» فى العراق وهي إصل 
ويتبوع لمباديء الفلاسفة, الحكماء الذين نسجوا على منوالب| واستمدوا منبا طريقة التفحكير 
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محيي الفطران يولس يصياء 


السليم والتعليم الصحيح . 

ولا نعثر على اثر حكمي اخر فى هذه الغضون سوى شذرات قليله لشاعر فيلسوف 
أرامي اسمه «وفاء» عاش فى بلاد نيتوى قبل العصر المسيحي بدهر طويل )١(‏ ولا نستطيع تكوين 
فكرة عن تعاليم هذا الفيلسوف لعدم وصولها الينا كاملة , وحتى كنا نجهله لو لم يذكره انطون 
الفصيح في القرن الناسع الميلادي في كتابه «الفصاحة» في قسم الشعر , وينعته «باحد الفلاسفة 
الآرامبين» ويورد له اياتآ فلسفية في الشعر على «البحر الخامس» وقال عنه انه قرض الشسعر 
الفلسفي ‏ واستدل من ذلك على قدم هذه الصناعة في اللغة الآرامية . 

ونستنتج من قول انطون , وجود فلاسفة آرامبين في العراق » ولكن لم يصل الينا شيء 
من فلسفتهم , والاظهر ان المتنصرين من الآراميين ابادوا كل اثر ارامي قديم توصلت اليه 
فيه , تمسكا بدينهم الجديد , وليتهم لم يفعلوا , لحفظوا لنا شيثاً من 


ايديهم لوجود عناصر 
هذا الطراز. 

واذا تقدمنا بضعة اجيال اخرى , نجد فيلسوفاً كبيراآ آخر في اللغة الآرامية , استقى 
علومه وفلسفته عن حكماء بابل وفلاسفة العراق الاقدمين , وهو برديصان الشاعر الفيلسوف 
الكبي » الذي نسغ في القرن الثاني الميلادي , وعاش الى العقد الثاني من القررس. الثالث 
(577-164) وطارت له شهرة واسعة في اللغة الآرامية , ونأسف لضياع مؤلفاته الحكثيرة 
في هذا المضمار ‏ اذ لم 
نستطيع جعله الحلقة الثاثة في سلسلة الحكمة العراقية ‏ واذا القينا نظرات ولو عابرة على هذا 
المؤاف لوجدناه كافيآً ليعلن لنا عن فكرة صاحبه الفلفية.قبل ان يتعرف الشرقيون على حكمة 
اليونان وفلسفتهم , ويوضح لنا عناصر الفلسفة الاو في العراق . 

وجد المستشرقون اهمية كبرى لهذا المؤلف على صغر حجمه ‏ فاقبلوا على دراسته 
ونشروه مترجماً الى لغاتهم , فطبعه كورتون مع ترجمته الانكليزية سئة 1888 , وترجمه 
ميركس الى الالمانية سنة 1871 ء كما ترجمه نو الى الفرنسية ونشر الاصل والترجمة سنة 
لككيلنة 


ايدينا من تناج قلمه سوى كتيب اسمه «شرائع البلدارن» 


ان كناب «شرائع البلدان» هو محاورة فلسفية بين برديصان وتلميذه عويدا , وتدور 


1-2-0 20 


ري 


المحاورة حول الانسان هل هو عخير !و مسير باعماله : فيسأل التلميذ ويجيبه المعلم ويورد له 
ناعه بأدلة حسوسة ملموسة , وهذه طر, 
فلسفية ناجحة لانها لا تدع جالا لك والاعتراض ‏ 

ونعلم من سباق حوادث هذا القيلسوق أن اباه كآن من أرض بابل , ومن المثقفين 
فيها ذا مكالة اجتماعية مرموقة , بدليل التحاقه بالقصر المالك في مدينة الرها عند تزوحه اليها 
وهو الذي اعطى بنه برديصان جاناً عظيماً من الثقاقة الآراء ابلية » وذلك قبل 
تنصره , بدليل عودته الى عقائد بابل بعد مدة من الزمن . ومن طالع كتابه «شرائع البلدان» 
يجده يصرح في احد اسئلته لتلميذه استقاءه فلسفة البابليين وعلومهم , واطلاعه على عقائدهم 
ولا سيما التتجيم الذي تراه المسيحية من اعمال السحر المحرمة » إلا ار بعض الباحئين 
«ون أن برديصان عاد عن عقائد ‏ قهاالف كاب 
ويؤمن بالكل العليا المستقاة من 
يعتقد بالدينونة والأخرة . 


البإبلية في اواخر ايامه التي 


مشرائع اللدانة إذ نجده ني هذا الكتاب ينفي المقائد الب 


الوحي . ويوحد الاله , ويؤيد الحرية || 


الحقبة الثانية 
السادس , الامر الذي يعطينا فكرة بأن الظروف العصبة 
الني وجد فبها سكان العراق زهاء ثلاثة قرون لم تترك لهم بجالاً للتعمق في التفكير , فلسنا نجد 
من الكثاب والمؤلفين في هذه 
والنثر العادي . والقصص الحاوية اخبار شهداء المسيحية في هذه الغضون , هذا عند المسيحيين 
اما عند العراقين الوثثيه 
عراقيآ في هذه القضون . 
جاء القرن الرابع |. 
نقلا وشرحآ وتعليقاً , ثم تأ 


اتبدأ هذه الحقبة فى || 


القرون الثلاثة غير عدد يسير , حصروا اتتاجهم الادبي في الشعر 


قبلت الميحية الى علوم اليونان وفلسفتهم تقتيس منها 


ل تؤيد كل فرقة آراءها إلخاصة ضد خصومها في 

المذهب وهكذا باقل من تصفكرن انتشرت الفلسفة اليوثانيةبينمسيحبي الشرق وعلى الاخص 

بين السريان الذين فيبلاد سوريا , ولا نستطيع تعبين الوقت الذي دخلت فيه الفلسفة اليوئانية 

مدن العراق » ولم يشعرنا تاريخ العلوم والآداب العراقية القدمى ؛ بوجود فيلسوف عراقي الا 
للق 


محيى المطرآن يولس يعتاء 


في اوائل القرن السادس . حيث ظهر العلامة الملقآن أحودامه جاثاليق المشرق ٠‏ الذي ولد 
في مدينة بلد المعروفة آثارها اليوم ب «اسكي موصل» قيكون إحودامة واخالة هذه بكر 
هذه الحقبة واساس تألقها ء وقد اعطانا هذا الفيلوف ظسفة غزيرة في سبعة كتب كبيرة 
وكلها في المواضيع الفلفية الدقيقة . 

ان اول مؤلف لبذا الفيلسوف هو كتاب «الحدود» وقد بحث قيه المنطق بطريقة 
خاصةاعتمادا على المنطق اليوناني المع وف.ولكه اظهر افكاراً خاصةبه حسيما يؤكد مؤرخو 
الفاسفة عندنا , وقد اححمد ايض عل معارف يوحَنا فيلوقونوس / تمد ابت غطرياته ‏ 

ويليه كتاب «الحرية الد. الحرية على ساس فلسفي لاهوتي , وقداحتاج 
الى هذا الموضوع , لانه وجد في عصر كبتت فيه المريات الفكرية والدينية » واصلت سيف 
الدولة المعاصرة على ذوي الافكار الحرة حتى اذا كانوا على هدى في افكارهم , ثم اعقبه 
بكتاب «النفس» وقد درسها درساً فلسفياً لاهوتياً ايضآً , ونتتض آراء الفلاسفة الذ. 
عقائد تناني طبيعة النفس البشرية وروحانيتها وخلودها , واستند في اثبات نظريانه هذه على 
فكرتهالتطقيةالخاصةءالامر الذي يمطيه صفه الفرلسوف المبتكر.وا: 
يتصل بالموضوع نفسه , فبحث تركيب الانسأن من نفس وجسد ء لا على طر 
اليونانية » بل على الطريقة التي تنزه النفس من شوائب المادة وتطرق الى .خخواض النفس 
الروحانية وسبب اتحادها بالجسد , وكيفية هذا الاتحاد , ولديه قبه جولات موفقة يظهر 
فيها اجتهاده الخاص وابتكاره الشخصي » 

على ان اعظم موضوع مبتكر لهذا الفيلسوف هو بحوثه الطريفة في الانسان باعتباره 
«عالماً صخيرأ» ولا نجد له سابقا في هذا الموضوع و« »كما انه لم يطرق بعده 
بالمعنى الصحيح حتى القرن التاسع عشر حيث ايقظه من سباته الفيلسوف الالماني (هردر) 
وكان له ايضا نصيب صالح في بحوث «سبنسر» الامر الذي يدلنا على أن إحودامه ذو عبقرية 


اموا 


ب كتابنة هنذا ببحث 


في الفلاسفة اليوئانبين ربوع دجلة , واحتلت 

تفوس الطبقة المثقفة , وطبعاً كان معظم هذه الاراء ما يخائف الحقيقة 

التي درج عليها العراقيون قديماً وحديثآً , وكان لابد من مقابلتها بالمثل ‏ فابى ذا 
0 


الفيلسوف يستعرض هذه الاراء ويعارضها بما رسخ في تفسه من الحقائق الفلسفية ‏ فثار 
عليها ثورة جبارة » واقبل يمطرها وابلا من البراهين والبينات حى نقضها نقضآ كملآ في 
كتابه «نقض اراء الفلاسقةه ‏ 

ثم تطلع الى مواطيه من المعتقدين بآلهين , آله الخير وآله الشر , والاثثينية طبعآ 
عقيدة تناهض الوحي الآلبي الذي الفه هذا الفيلسوف ء لان الوحي يؤيد الوحدة في الاله 
وينفي الاثنينية » وبالتالى يناهحض الشرك , ولا يعتقد الا بالاله الواحد الحي القيوم » ولذلك 
انبرى هذا الفيلسوف فألف كتابه «نقض المجوسية» (1) 

ولا نعلم كيف توصل الفيلسوى احودامه الرقعر هذه العلوم الغزيرة , وأوج هذذه 
الفلسفة المتألقة , ينما لم يذكر مؤرخو العلوم عندنا انه كان يعرف غير لفته الوطنية , 
والاظهر انه درس علومه هذه في وطنه نفسه , واضفى عليها تتاج تفكيره الخاص . وأبتكاره 
الشخصي , حتى استطاع ان يينى لنا هذا الصرح الشامخ 

أما علاقته بالعلوم اليونانية فلا نراها علاقة التلميذ باستأذه , بعد مرورنا على تاجه 
الفلسفي هذا , بل هي علاقة الخصم الادبي الصارم لخصم آخر ذي قوة وحجة وعارضة , 
ولولا ذلك لما اثانا بهذه الطرف وذلك الابداع . 

ونستطيع اعتبار هذا العصر ء اول عهد تدخل قبه العلوم اليوناية ارض العراق 
فاخذها علماؤه درساً وتدقيقاً . واستساغوا بعضها . وعاوضوط البعض الآخر الذي كان 
ينأهض مبادءهم وعقائدهم الروحية , فكان الجدل بين القديم والحديث عنيفاً , ولولا اعتداد 
القوم بفلسفتهم وتفكيرهم الخاص لا استطاع فيلسوفنا هذا مناهضة الاراء الجديدة الوافدة 
مع التبار اليوناني 

وني القرن السابع انجلى الموتف القلسفي تماماً . وجنح الى القراث الاغريقي , 
والسبب في ذلك تألق نجم المدرسة الفلسفية في دير قنسرين ٠‏ تلك المدرمة التي أصبحت 
مباءة للفلسفة واللخة اليوتان وجميع العلوم العقلية واللساية الوافدة مع هذه الل فنا 
نجد فبلسوفاً آخر .ظهر من «بلد» نفسها التي ظهر منها الفيلسوف السابق» الا ار هذا 
الفيلسوف الاخير لم يتلق العلم في وطنه ٠‏ بل تلقاه فى دير قنسرين فتأثر بالفلسقة الاغريقية 


1 


وعلومها » واحكم اللغة اليونا 
الفيلسوف الطائر الصيت » 


انية » وذلك هو اثناسيوس البلدي )١(‏ تلميذ ساوير! سابوخت 
فيق يعقوب الرهاوي المتضلع بالعلوم اليونانية ؛ وقد توصل 
مع زميله الرهاوي الى قلب ١‏ وعلومها بدرجة لم يسبقهما اليها غيرهما , فاجادا 
النقل الى السريانية » وابتكرا طريقة خاصة واساليب مضبوطة تصون الناقل من الغلط , 
يه المعنى الصحيح في اللفظ الفصيح , وقد افادنا هذه الحقيقة فوقا الرهاوي 
في تعليقه على شرح لاحد نقول اثناسيوس من اليونانبة الى السريانية (؟) 

ومن اعمال اثناسيوس الفلسفية نقول كثيرة للفلسفة اليونانية ولاسسيما المنطق , 
واختص بنقل أيساغوجي برفيريوس(") وايساغوجي اخر لمؤلف مغمورا؛) كما نقل مؤلفات 
يونانية كثيرة لعلماء الميحية الاولين 6*0 000 

وني عبد هذا المؤلف, دخلت تقوله العراق عن طريق بعض اصدقائه وتلاميذه » 


وكان لها الاثر البعيد في تكوين فكر فلسفية كثيرة بين ابناء وطنه , ولا شلك انه اسدى اليهم 
يدا كريمة ني هذا العمل العلمي الثمين , اذ استطاعوا بواسطة مقابلة فلسفتهم الخامة 


وآراءهم القديمة في الكون والاله والنفس وغيرها يما وفد اليهم عن طريق النقل والترجمة 
والتعليق - 

هنا تنتهي الحقبة الثانية , وأنت تراها على نوعين , نوع اصيل جاء به اصحابه من 
تراثهم القديم الحر ء واضافوا اليه من اجتهادهم الخاص وابتكارهم الشخصي , ونوع 
استمدوه من اليونان بعد عهد الترجمة الاول , ولا شك أن النوع الاول له قبمة خاصة لانه 
تاج وطن خاص » الا إن الثاني ايضا عظيم الاهمية لانه مكن الفلاسفة من المقابا 
التي انتجتها اقلام المؤلفين . 


وبين التراث القديم » والاستعائة به في المواضيع الجديدة 
الحقبة الثالثة 

أن هذه الحقبة هي بيدر العلوم الفلسفية في العراق . ترجمة وشرحاً ‏ ودراسة 
وتأليفاً , بل هي المع حقبة في تاريخ الفلسفة الشرقية واخصب فترة في النتاج الفكري 
العالمي » ففيها الثتقت مدنيات كثيرة » وصهرت كلب في البوتقة العراقية العر 


)١( ١‏ الولو المثور ص 784 (9) فيرس المخطوطات السرياة 
(5) اديس 848 (4) لعن رقي 14510 (ه) الوق ا 


محري المطران بولس بصنام )00 


في مكب ثنن رقي 18181 ص 440-645 ج15 


من ذوبها مدتية فلسفية واحدة , هي المدنية العباسية البي اشترك في انشاتها رجال يتتمون 
الى قوميات قديمة وحديثة كثيرة» وقد اخذت عتاصرها الاولى من الفكرة اليونائية واضفى 
عليها العلماء العراقيون صبغة عربية خالصة . 

واغزر ينبوع استقى منه العراقيون في هذه الحقبة علومهم الفلسفية , هو اريسطوء 
وعلى الاخص العلوم المنطقية , الا اننا نجد كبار القلاسقة منهم يجنحون في مواضيع كثيرة 
الى غير المعلم الاول , اشباه سقراط وافلاطون » وافلوطين وفثاغوروس وغيرهم ٠‏ ونحن 
نعتقد ان اراء هؤلاء الفلاسفة انتقلت اليهم بواسطة ترجماتها السريا: 
عبد الترجمات العربية بزمن طويل . 


عني بترجمة 


التي كتبها لتلميذه!") والحدود عن ان 


والايمان والمحبة والعدل والفضيلة!) وعحاورة في 
النفس بين سقراط واديستروفس7*)ومقالة في النفس(") ومقالة بلوطارك في تسفيه الغضب 
[") واعتقد بومشتارك ان 0 ذلك كي من اعفاق 
الفلسفة اليونائية 141 

إن هذه المعارف كلها ترجمت الى العرية باوقات متفاوتة ؛ وحرمنا من اسماء 
النقلة لمعظمبا الى لغة الضاد . لعدم اهتمام المؤرخين بها ن » الاول كثرة 
مؤلفات اريسطو وعظم اهميتها عند العرب والسريان , واشتفال ٠‏ منآ طويلا ٠»‏ 
وآهتمام ذوي الشأن في الدولة العباسية بالمعلم الاول وظسفته , والثاني » كونبا مقالات 
متفرقة لمؤلفين كثيرين فلم يفرد لها مؤرخو الفلسفة اخباراً خاصة . بين الاخبار الكثيرة الني 
نقلوها عن ترجمات كتب اريسطو . وبهذه الطريقة دخلت عناصرها الكثيرة في الفلسفة 
العربية .فلا نشك اذن .ان العرب اطلعوا عليها بله: | فى بعضها مورداً عذياً فاخذوا 
بها » بل جعلوا لبعضها حل الصدارة في آراتهم . 
1] الولو المتور ص 1+١‏ [؟] نهرها لاكرد ني التب السريانية مس ٠١1-158‏ [8] الؤل الثم 


[4] ساغر السريانية غي المليوة ص 7١-35‏ [] نعرها لاكارد [] نشت الويز )١(‏ نشرها 
كرد (4) الول المتور ص 159 (4) قداص 131-030 


16) 


واهم شيىء علمنا نقله الى العرية » عدا كتب اريسطو » هو كتاب طيماوس 
لافلاطون , نقله عبدالمسيح بن عبدالله ناعمة االحمصي (8+5م) كما نقل شرحا مأخوذاً من 
تاسوعات افلوطين [ 1١‏ , وكان يظن انه كتاب الربوية لاريسطو, ونقل يحي بن عدي 
كتاب تاوفرسطوس من ااسرياتية الى العربية 1١١[‏ وكتاب النواميس لافلاطون واعاد نقل 
طيماوس ]١"[‏ 

ولا نجد شيئآ من الابتكار الفلسفي في هذه الحقبة لا عند السريان ولا عند العرب» 
مع اننا نجد يبنهم فلاسفة ذوي مواهب عقلية نادرة , والسبب في ذلك , إن السريان منذ 
أول عهدهم بترجمة فلسفة اليونان اتخذوا الفلسفة واسطة لا غاية : تذرعوا بها لاثبات 
آرائهم اللاهوتية ضد خصومهم المذهبيين من المسيحيين على الاخص , واحكتفوا بالمنطق 
اليوناني وغيره لاثبات النظريات اللاهوتية ؛ لذلك لم يحتاجوا الى الابتكار ' بل لم يفكروا - 
فيه لانشغالهم في امور انت بالنسبة الى عصرهم اكثر اهمية من الابتكار الفلسفي * واما 
العرب ' فان الفلاسفة الكبار الذين ظهروا في العراق فقد وجدوا مادة فلس فية غريرة 
منقولة الى لغتهم من اليونانية والسريانية “فاتخذ وها اساسا لبحوثهم الفلسفية مكثفين بما وجدوا 
من الشروح والتفاسير والتعاليق على الفلسفة اليونائية بشتى مواضيمها » وهم ايآ كاخوانهم 
السابقين لم يحتاجو الى شيء من الابتكار » ونأسف شديد الاسف لضياع نقول عريية كثيرة 
من كتب الفلسفة بشتى نواحيها » اذ لم يصل الينا » شسيء من نقول القرن الثامن ' واول 
ترجمة عرية وصلت الينا يرجع تاريخها الى القرن التاسع المسيحي ‏ 

ويضاف الى كل ذلك * الفلسفة الطبيعية بجميع فروعها * بما فيها الرياضيات » 
وقد استمد العرب عناصرها 0 وبطليموس * وبقراط وجالينوس وبعض 
كتب أريسطو مشوبة باراء الذمن قار لخدو الجديد » ومذهب الرواقبين 
بية بعهد طويل * وذلك بنقولههما عن 
؛ ولا سيما «كون العالم» وتآليف 
تفل ساوير ا اولك وآلف بآ 


جالينوس اللذين تقلهماسوجيس ار أ 
)٠١ 0‏ طبقات الاطباء 11 


كثيرة فيهذه الاغراض العلمية(١)‏ كالاسطرلاب1؟) وصور اليروج!") وني الارض العامرة. 
والغامرةء ومساحة الارض والسماه وما بيتهما من الم احة * وهل تجوز الشمس تحت 
فوقها في جسم الفلك(!؟) كما عمن نقلا كاملا لكناب 27٠‏ ابللون» لي الحكدتب 

ركيب الكلام الرياضي(*) 
تراث العراق اللي و قد الحقبة » وهي تتناول القرنين التاسع 
والعاشر الميلاديين , نجد سيلا جارفاً من المؤلفات الفلفية , لا ينضب لها معين , ولا 
تتوقف عند حد بكثرتها » ويعرفها كل باحث في الفلسفة العرية والاسلامية , وقد تزعم 
بركة الفلسفية الواسعة النطاق ثلاثة فلاسفة كبار , هم الكندي في القرن التاسسع 
في القرن العأشرء كما تجد فى هذه || 
تؤلف مدرسة فلسفية خاصة عرفت ب « اخوان الصفا » ومذهب هذه المدرسة لا يخفى 
على المتبصرين 

قر الكندي علومه في البصر: واكملها في بتداد , وارتفع صوته في قصور الخلفاء 
كفيلسوف عظيم ورياضي منقطع النظير , وآرائه في علم الكلام تجنح الى نرعة الممتزلة 
وبعد صيته في الرياضيات والفلسفة الطبيعية , وامتزجت لديه الافلاطونية الجديدة 
بالفيثاغورية الجديدة وآراؤه في الله . والنفس والعالم ناضجة تماماً فلله لديه الملة الاولى 
ومنها تتحدر جميع المءلولات التي تصدر معلولات بحسب طببعتها ومقدرتها , وللعقل لديه 
شأن عظيم , واليه مرد كل فمل , ومثله الاعلى في الفضيلة سقراط الا إنه ياخذ بمذهب 
الفيلسوفين عن طريق الافلاطونية الجديدة, 
ودفع الى المكتبة الفاسفية العرية سيلا جارفاً من الكتب الهامة , وما عداها اتدفنا بخمسة 
كتنب عن فضائل سقراط ويكتب اخرى كثيرة عن معلمه اريسطو. 

أما الفارابي فانه من فلاسفة المنطق وما وراء الطبيعة » حصل علومه فى بغداد ‏ على 
المعلم يوحنا بن حيلان . والم فضلا عن الفلسفة بالادب والرياضيات وامتاز بالموسيقى ٠‏ 
واتبع آراء افلاطون اولاً . ثم اعتتق مذهب إريسطو فسمى «المعلم الثاني» وصارت شروحه 


0 ال القرية 
3 وأخرى في برليك دقم 181 (؟) نشرها سماخو ست +1810 في اتق7 


الارض 
الثلاثة لبطليموس 


واذا استعره 


والفارابي . جماعة من الفلاسفة 


اريسطو ء لذلك يحاول التوقيق بين هذ 
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لكتب اريسطو مثلا أعلى للشروح ااتي قام ببا العلماء بعده ؛ واعظم عاولة اتفرد ها 
القاراني أقامة البرهان على ان افلاطون واريطو متفقان وانما يختلفان في 8 والآسلرب 
وذلك في كتابه ومع ان الفار كان طبيبآ من الطراز 
الرفبع الا اله انصرف الى تطبيب التفوس واهتم بالمنطق ومأ وراء الطبيعة هتما عظيماً 
والفلسقة عنده «العلم بالموجودات» بما هي موجودة, وبذلك يتشبه الانسان بالله» والفلسفة 
في نظره » العلم الوحيد الذي يضع امام الانسان صورة شامثة للعالم ؛ وعند بحثه في الكائن 
الاول؛ او الله يقول بفكرة الممكن والواجب عوض فكرة الحادث والقديم , وينصرف الى بحثه 
بطريقة علمية رائعة اتفرد بهاء ويتطرق الى العالمين العلوي والسفلى والنفس البشرية 
والعقل عامة ؛ اما فلفته الخلقية مبنية على العلم الفلسفي , ولديه ان رجلا يعرف كل 
ما ورد في كتب اريسطو ولا يعمل بمقتضي تعاليمها » افضل من الذي يعمل بمقتضى هذه 
التعاليم وهو جاهل.بها » فالمعرقة عنده ارفغ شأناً من العمل 
اما صلته بافلاطون فهي ظاهرة في «المدينة الفاضلة» وقد نسج بردتها على غرار 
جمهورية افلاطون الا انه يخالفها بيحوثه الى ما تؤمن به الكتب المنزلة , ورئيس المدية 
الفاضلة يجب ان يكون فيلسوفا لاغير , ومذهب الفارابي في 
او مذهب عقلي , ويكفيه فخراً انه معلم الفلاسفة الكبار امثال | 


اليمه مذهب روحاني صرف 


يناء وابي بشر متى 


وابي زكريا بحي بن عدي رئيس فلاسفة عصره . 

ورأينا في القرن التاسع نابغتين آخرين , احدهما اتطون التكريتي الفصيح » وقد 
بطر يقة خاصةفي البحث الفلسفي فما عدا كتاب «الفصاحة» والشعر الف كتابا لاهوتيافسفياً 
في « العناية الالهية » ينطوي ل ازبعة يراب » بحك ذا عرفا الراك لطر الال 
والقدر » والغنى والفقر!١)‏ وبحثه رصين هادي يثبت نظرياته بيراهين فلسفية متئدةء والثاني 
موسى بن كيفا (40) تببى الفلسفة كموضوع قائم بذاته من جملة المواضيغ الكثيرة التي 
نبغ فها ء فاعطانا مؤلفين قيمين فى هذا المتشمار * احدهما فى علم النفس البعرية (5) | 
له طريقة سهلة من البحث الفلسفي معتمداً على الائمة |١‏ 
اليوتان بعض الاشواط ثم يغادرهم ليعود الى هدفه الحقيقي فى روحانية النفس واصلها 
ارس 2520 6 2 1 ان 


لخدم 


“ وثراه يسير مع فلاسفة 


وقواها » ومصدرها وخلودها » الامور التي لم بن ائجهأ » وقد سمعتاه 
كثيرآ يناهض اريسطو ويفند آراءه في بعض النواحي النفسية(١)‏ كما يثور على كثيرين من 
فلاسفة اليونان ويسفه بعض معتقداتهم في النقس(') وسمعناه يجنح الى افلاطون ويمجده 
فيسميه «الالهي» ويؤيد له بعض الاراء في النفس (25 

والمؤاف الثاني » تفسير منطق اريسطو (ديالقطيقي)(؟) اظهر فيه مقدرة فائقة في 
الوصول الى اهداف المؤلف معتمدا على فكرته الخاصة في التفسير ومستعيناً يعض التفاسير 
السابقة . 

ولسنا نعرف فيما اذا كان هذا الفيلسوف يعرف ١‏ » الا انه درس الفلسفة 
اليونانية دراسة كافية , مستعرضاً التقول السريانيه الكثيرة الي وصلته من بني قومه النقلة 
المجيدين » اشباه اثناسيوس البلدي الآنف الذكر . وغيره “ فاجادها كل الاجادة . وافاد 
من المنطق على الاخص في اثبات نظرياته النفسية كما طبقها في بقية مؤلفاته اللاهوتية ‏ وله 
في حقل العلم اللاهوتي الشىء الكثير (*) 

واذا عدنا ندقق النظر فى هذا الفيض الغزير من المولفات الفلسفية نجده مستمداً 
من اراء اريسطو متأثراً بالفيثاغورية والافلاطونية الجديدة . مشوبآ بعناصر من تعاليم 
سقراط وافلاطون , مع الاخذ بالشروح والتفاسير التي عملها المشارقة على جميع هذه 
الفلسفات اعتبارآ من القرن الرابع فما بعد . فتكون اذن, بحوث المدرسة العراقة 
الفلسفية » فى المنطق والالهيات , والنفس والعقل , والعالم , وما وراء الطنيعة , والاخلاق 
والسياسة مستمدة من المصادر التي ذكرناها الان . 

وقبل ان نغادر هذه | ى لزاماً علينا الاشارة الى بعض الفلاسفة الذين لم 
تدرس آثارهم الى الآن » الالمامً ٠‏ وكانوا ايض من رجال القرنين التاسع والعاشرء ولديهم 
مادة فلسفية 


ة » بالاضافة الى اشتغالهم بالترجمة المباشرة من اليونائية الى السريانية 
فالعربية , وفى طليعتهم يحيى بن عدي الذي انتهت اليه الرئاسة فى العلوم الفلسفية فى القرن 
العاشر » وقد جمعت نقوله ومؤلفاته فى شتى المواضيع الحكمية , فبلغت اثنين وسبعين كناباً 
(1) علم اللفس الباب 4 والاب ٠١‏ (5) علم اليف الاب 6 (>) طم التق الاب © 

(4) ابن السبي . تاريخ الكسي ع 516 


ورسالة » وكما كأن بارعا في إلتقل من السريانية إلى انعريية » كان عالي الكعب في التأليف 
الفلسفي اخذ! ا يقية الفلاسقة المعاصر, 
الفلسفة العرية(') واظبرو الذروة العليا بين فلاسفة !. 
0 اق الى معرقته الواسعة بالنقول السريانية لسائر المواضيع 
الفلسفية المأخوذة عن اليونان , ومن اهم تآليفه الفلسفية «كتاب نقض حجج القائلين بان 
الافمال خلق الله واكتساب للعبد» والحقه بمقالة ضافية بهذا المعنى وكتاب في «فضل صناعة 
المنطق» وكتاب «هداية ما تاه الى سبيل النجاة» وكتاب في «تبيين إن للعدد والاضافة ذاتين 
موجودتين في الاعداد» وكتاب «الدليل العقلي في انه تعالى ب يات والكليات والفرق 
بين العلمين»7') اما تعاليمه الفلسفية ورسائله ومقالاته الحكمية , فانها كثيرة جداً تتناول 
جميع ابواب الفلسفة الاريسطاطاليسية , بالاضافة الى النقول والشروح والتعاليق في شنى 
انواع الحكمة اليونانية , ونحن نعتقد انه لو كانت هذه المؤلفات موجودة الآن . ودرست 


اله, وقد اثنى عليه مؤرخو 


العاشرة ‏ ولا غرو فهو 


دراسة كافية لوجدنا بحي !بن عدي في الذروة العليا بين فلاسفة ألدور العباسي . 
ابو علي عي بن زرعة البغدادي )1١١8-447(‏ 
إين كتاباً ومقالة . اهمها 
1 كتاب المعمور من الارض ء لارب .يسط ٠‏ وكتاب «في !لعقل) » وغير ذلك كثير 5) 
ابو الخير الحسن بن سوار المشهور بابن الؤمار البغدادي الذي ولد سنة 947 صاحب 
1 الكثيرة من السريانية الى العربية , والمصنفات البارعة في الطب والحكمة : اهمها 
كتاب «الوفاق بين قول الفلاسفة والنصارى» وكتاب «الصداقة والصديق» امأ في الطب * 
فكان على طريقة بقراط وجالينوس وغيرهما من اكابر الاطباء . هذا ناهيك عن نقوله 
الكثيرة .الثمينسة من السرياني الى العربي ككتاب الآثار العلوية وكتاب مسائل 
ثاوفريسطاس (4) 
وقد اهتم مفكرو العرب بآثار هؤلاء الفلاسفة الثلاثة , اهتماماً عظيماً فان اباحيان 


الذي بلغت مؤلفاته ونقوله وتعاليقه وشروحه * 


سرت 2 0 5 د ا ل 


نسخة المكتبة الجديوية ص 710-584 


(1) ثبت مؤثفاته في مقدمة كابه المطبوع تبذيب الاغلاق صى 17-15 (©) الققطي والقبرست في مادة أسسم 
(4) قيا أيضا بجلة الحكمة سنة © م 51 


4 


التوحيدي الفيلسوق ذكرهم واخذ عنهم في كتاب «المقابسات» واورد 
في المقابسة السابعة عشرة(1) 

واذا اردت المرور على بقية الفلاسفة والنقلة من اليونانية والسريانية الى العرية 
فلا شك انك ستقف على ذخيرة فلسفية لا تتضب , وهذه كتب ء القفطي , واين الند, 
وابن ابي اصيبعة وغيرهم تنطق بفضلهم , وعلو مكاتهم في العلوم الفلسفية على اختلاف 
انواعها . 

وثرى إن نجعل ملك الختام لهذه الحقبة فيلسوفين كبيرين كتبا باللقه السسر: 
في القرن الثالك عثر , احدهما سويريوس يعقوب البرطلي مطران دير مار متى واذريجان 
(1741م) والثاني غ يغوريوس ابن العبري مغريان المشرق (1187-1759م) 

الف الاول كتبا بة ولاهوتية هامة وافرد للبحث الفلسفي قسمآ كبيرً من كتابه 
«الديالوغ»(”) اي «المحاورات» تناول فيه المنطق والفلسفة والمساحة , والفلك على طريقة 
الممثلة والجواب , واستعرض فيها آراء الفلاسفة الاقدمين استعراضاً وافيآً وسمعناه يقول 
«اقنصر في كتابي هذا على آراء الفلاسفة ومذاهبهم , فاذا اصبت من الحياة قسمة نقضت 
باذن الله سبحانه ما يجب نقضه من آرائهم فى كتاب خاص»(؟) وقد اخذالفلسفة عن كمال 
الدين بن يونس الفيلسوف الموصلي(؛) وتتاول فى كناب آخر له يدعى «الكنوز» (* 
مواضيع فلسفية اخرى مزجها بالعلم اللاهوتي , وهي «العناية الالهبة ' والحرية » والقضاء 
والقدر والخير والشر(*) وما الى ذلك وقد اشبعها درساً وتحقيقاً ببراهين منطقية غاية 
فى الكمال والابداع . 

واما ابن العبري , فانه جمع فى مؤلفاته كل المواضيع الفلسفيه التي سبقت عهده 
من يونانية وسريائية وعرية ؛ وحصر هذه المعارف الجليلة الواسعة , فى ثمانية كتب ضنخمة 


ستة منها موضوعة ٠‏ واثتان منقولان من العربية . 

ان اعظم مؤلف فلسفي لهذا العالم الكبيرء موسوعته الفلسفية الكبرى «زيدة الحكم» 
١‏ [1] لة الحكمة سنة »ص 55 [؟] من مسن كأملة ني خرائن لتدن رقم 59484 وبرلين رقم 71+ وشو ما 
[؟] مقدمة المجلد الاول كتاب الديالوغ [4] الولو المثور ص ه ٠‏ + [0] مته تسخ كاملة كثيوة اهمها الفاتيكاتية 


رقم 164 والخزاتة اإطريركية بحمص سنة 1318 [+] كاي الكوز الرآلس + كلة. 


0) 


الحاوية خلاضة البحوث الفلسفية من يونانية وسر 
يجيئان فى 401 صفحة من القطع ول فى علم «المنطق الفلسفي» تسعة كتب » 
وهي الايساغوجي» والمقولات العشر (قاطيغورياس) العبارة (بريرمينياس) , تحليل القياس 
(الانالوطيقي الادلى). البرهان (انالوطيقي الثانة) الجدل (طوبيقي او ديالقطيقي) ' الحكمة 
المموهة او المغالطة. (سوفسطيقي) الخطابة (ريطوريقى) الشعر (فويطيقي) 

والثاني “ فى العلم الثاني من الطبيعيات , وهو 0 ثمانية كتب 
وهي : السماج. الطبيعي , ويعرف بسمع الكيان , خمسة ابواب , السماء والعالم, خمسة 
ابواب ٠‏ الكون والفساد » ار أبواب » المعادن خمسة أبواب الاثار العلوية ' ويسسمى 
(مبترولوجيا) اربعة |بواب » النبات » اربعة ابواب , الحيوان , ستة |بواب , النفس ٠‏ أربعة 
|بواب ‏ والجزء الثاني “ في الالهيات , ويسمى أيضاً !٠‏ بعد الطبيعة , وهو القسم النظري 
2 يأتي القسم.العملي , واوله الكتاب الثالث ' الايثيقون [الاخلاق] او الحكمة الخاقية 
والرابع , علم الاجتماع والاقتصاد .والخامس السياسة(9) 

ولهذا المؤاف العبقري * اربعة كتب فا اخرى ورسالتان وبعض المقالات فى 
كتبه اللاهوتية وسط وصغير * وهي » تجارة الفوائد ' فى المنطق وبقية اقسام الفلسفة 
ويشمل خلاصة [زبدة الحكم] ' الآنف الذكر (؟) وحديث الحكمة ءف المنطق الفلسفة (؟) 
وكتاب الاحداق . فى المنطق والفلسفة ايضا ؛ ورسالتان فى النفس “مطولة وموجرة بالعرية 
وهما من انشائه الخاص افرغهما فى قال الفصاحة(؛) وله بحوث فلسفية ' فى النفس 
والقضاء والقدر . والحرية والخير والشر فى موسوعته اللاهوتية الكبرى [منارة الاقداس] 
بق[ 


يانية وعرية » وهي لدان ضخمان 


ونى كتاب [الاشعة] وهي بحوث طلية مشبعة تأييداً 

ونقل من العربية الى ال. يانية كتابين فلسفيين الاول كتاب «الاشارات و١١‏ 

للشيخ الرئيس إبن سينا( | وكتاب [ز 

مفقود . 1 

5 قم 1 سه 1158 وللجلد آقاني سحة ي القراة الإطرير ية 
سئة 1746 [؟] كمبرج عدد 7008 خطت سنة 1814 [+] شيكافو خطت سل 1844 ولندن اسنة +188 
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ءة الاسرار] لاثير الدين الابهري [54؟1م] وهو 
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وقد قرأ هذا العالم الجليل الفلسغة » على نفسه .واحاط بكل شاردة , وواردة فيها. 
واخذ بفلسفة اريسطو وسار على طريقتها في المجلد الاول من كتاب « زبدة الحكم » في 
العلوم المنطقية , واستطاع بدراسأته هذه إن يجرد المعلم الاول من الاضافات التي لحقت 
باقكاره طول القرون التي" تلته , وغاص في تأليفها بنصها وقصبا , فضلاً عن المجاميع الحديثة 
التي اخذت عنها , سواء في الكتب المنقولة » أو في الاصل * وعلى الاخص « علم النقس » 
الذي قرأء بلغت اليونانية الاصلية . ومع اخسذه بمذهب المعلم الاول » في العلوم الفلسفية» 
لم له في الامور المضاد: الدينية » وما نعلمه عنه » انه طبق نظريائه في يحوثه 
النفسية واللاهوتية ولاسيما في موسوعته الكبرىه منارة الاقداس« وبنتيجة القول , نستطيع 
قسمة فلسفته إلى قسمين . الاول , ااملوم المنطقية » اخذ بها ارأء اريسطو بكل ادوارها , 


والثانى بقية اقسام الفلسفة .وهذه مع سيره بجابب اريسطو .يجنح الى ما ذهب اليه فلاسفة 
المسيحية الاولين ولاسيما السريان امثال الرأسعيني ا دك 
اسقف العرب , وابن كيف ٠‏ والداري وغيرهم . ويختم القسم الاول بقوله « هذا كل ما 
وقفئا علية من تعليم استاذنا الفيلسوف الكبير إريسطاطاليس فيكتاب الشعر« فويطيقي ».... 
واذا شاء الله , وكان في الاجل فسحة فانتا توي وضع كتاب كاف في هذا الفن , تستقص, 
فبه الاقيسة ما وافق هذه اللغة وحسن فيها وقعه « اللغة ال, 
معانيه . التي تصادف قابلية طب فيل * كاجتماع الاضداد ' والمجانسة * والاستعارة » 
والمضادة » والتتابع والمقايسة ‏ والمساوات “والدلالة * والتحقيق » وغير ذلك » ونحن في 
هذا العصر تأسف شديد الاسنف » أن الاجل لم يمهله للوفاء بوعده هذا ققد كنا تطمع 


ع 
» وتتفق الفاظه وتجمل 


بكتاب من نسجه الخاص وابتكاره الشخصي في المواضيع الفلسفية . 

هذا ما وددنا قوله في هذه العجالة في موضوع « تراث العراق الفلسقى » وهي كما 
تبدو نظرات خاطفة ومنها تعلم إن ارض العراق ارض علم وفلسفة منذ اعصر 
الاولى 


0 


السلنة د افلس لاله 


درس ومقابلة وتحليل 


0 
تشرين الأول سنة 196١‏ 


«إتمرناقاء 


محيي المطران يولس يصناء 


السياسة فى الفلسفة السريانية 
)1غ( 
تمهييد 

منذ ندأت الفلسفة العالمية » وانبياء العقل البشري يتوخون هداية العالم في طريق 
سوى لاوصول به الى اسمى الاهداف , واشرف الغاياب ' وللبلوغ به الى ما سماء الانسان 
«السعادة» الامر الذي اختافت الاراء في وجوده وتضاربت الاقوال في وصفه ٠‏ فمن قائل 
بانه عنقاء الحياة لا يوجد الا في عقول الفلاسفة ؛ وقلوب الشعراء » ومن قائل بان الانسان 
اذا سار بحسب رأي الحكماء والفلاسفة بلغه أن لم يكن عاجلا فآجلا . 

وللوصول الى هذا البدف الاسمى والامل البراق , وضع الحكماء شروطا اذا 
راعاها الانسان كان من الغا: رين» واهم هذه الشروط تفاهم البشر , وقيام كل عضو من 
اعضاء الهيئة الاجتماعية بما يفرض عليه مركزه الاجتماعي من الواجبات , من الملك 
الجالس على العرش الى اصغر عضو في جسم الانسانية . 

وقد كنب هؤلاء الفلاسفة في شتى مناحي الحياة ‏ فبلوا في ذلك شأوا بعيدا من 
التوفيق والتحليق , وغرضنا في عجالتنا هذه النظر الى ارائهم في السياسة العلمية وادارة 
المدن والممالك ٠‏ الامور التي لها القدح المعلى في اسعاد الانسان وجعله انساناً بالمعنى 
الصحيح, ولم نظهر الى الآن هذه الناحيةنيفلسفتنا السريانية الغزيرة .لانهاكانت الى عصر نا 
هذا في دياجير المكتبات . بعيدة عنا ونحن بعيدون عنها , ولنا السرور فى هذه السطور ان 
نقدم لقراء «الضاد» الكرام ما حوته هذه الفلسفة من الفوائد والفرائد » وقد اتتخبنا 
للدراسة والتحليل اراء فيلسوفنا الذائع الصيت مار غريغوريوس ابن العبري , لانها خلاصة 
نفيسة لأرآء فلاسفة كثيرين من يونان وسريان وعرب , مضافة الى اجتهاده الشخصي ٠‏ 
وفكرته الخاصة النيرة . الامر الذي يضع اراءه هذه فى اسمى المازل الفلسفية ' ولا غرو 
فان فيلسوفنا درس هذه المواضيع دراسة واسعة * واطلع على ارآء عأمة القلاسفة الى عهده 
فتكونت لديه افكار ناضجة , فجاء يقدمها لنأ فى كابه الجليل «زيدة الحكم» (راجع عنه 
اللؤلؤ الخثور ص 415-517) 


محري الفطران يولس يقياة 


م 


لا 


أشور امن 00 في السياسة 
ان أقدم فيلسوف كتب في السياسة العالمية هو افلاطون في «الجمهورية» الا ان 
افكاره لا تتفق وحقيقة الاديان السمو أهض بعضبا معظم الس الاجتماعية التي 
الفها الانسان المتمدن , كتعليمه با 


النساء والاولاد والاموال ٠‏ الامر الذي بتناني 
والذوق المدني الحر. ويهبط بالانان إلى دركة |1 أغلى ما في الوجود 
من شرف وكرأمة وشعو, بالشخصية ٠‏ واليك ما يقوله افلاطون فى هذا الصدد « ان طقة 


الحكام لا تملك عقاراً خاص» ولا يكون لاححدهم مال أو مخزن » ولا يكون للحكام زوجات 
لانم يجب أن يتحرروا من الانانية , ويجب أن تكون النساء بلا استناء ازواجا مشاعا, 
فلا يعرف والد ولدمه.. 

انها وايم الحق لمحاولة بجرمة قام بها الفيلسوف اليوناني الكبير , ولكن وان ايدها 
انفر من اتباعه فقد وئدت في مبدها . فلم بعر الفلاسفة إهتماماً ؛ فاكتفوا بالاخدل 
ببقبة أفكاره السياسية التي إعطت دروساً قيمة في الحكم والادارة وتدبير الممالك والمدن , 
وكان لكتابه نصيب من الاهتمام في عهد التزجمة , فنقلت افكاره إلى السريانية , ثم الى 
إن » ونبذوأ ما كان حريا بالتجنب والنبذ , واكنفى 
ارها «شخصاً عاماً كبيرآ» من ناحية * وبحث الانسان باعتباره 


العربية ‏ فاخذ ياحسنها الفلاسفة االشر 
يتنهم : يحت المملكةاا 


«ملكة صغيرة» من ناحية أخرى . واقدم فيلسوف شرقي عرفاه يتب هذا البح الام » 


ويؤاف فيه كتاياً خاصا * هو احودامه اول 
فلسفية هامة في «الحرية الد 
البشري » (اللؤلو المنثور ص +7) الا أن مؤلفه هذا لا بتطرق الى بحث السيا. 
ناحية واحدة فقط بتشبيه الجسم الاجتماعي الك 
وظائف اعضائه من ال رأس إلى 0 أن الانسان بحد ذاته عالم صغير ينما العالم 


كله انسان كيين . 
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المشرق (97/0+) الذي وضع مقالات 


والنفس » والانسان باعتباره عالماً صغيرا » وفي التزكيب 


ونبغ في القرن العاشر قيلسوف رهاو وألف الكتاب الشهير المعروف. 
ب «علة كل العلل» فتطرق الى السياسة تطرقا أوسع ' و 
آلا ان افكاره اجتماعية اكثر منها سياسية , فانه يتتأول اسباب تكوين المدن وكيفية سيرها 
وأدارتها » بطريقة خاصة غير التي _لكها افلاطون في جمهوريته ؛ وغابته فيها ايصال الانسان 
الى السعادة في الحياة من اقرب الطرق وآمن السبل * وتكلم ايضا عن تسلسل البشرء 
واسباب اختلاف صورهم واصواتهم واشكالهم . واسباب تمصير المدن وتنوع الاديان, 
وغير ذلك من المواضيع السيأسية والاجتماعية , 

وجاء الفارابي ايضا في هذا القرن نفسه ٠‏ فاعطانا صورة صحيحة للفكرة السياسية 
في «المديئة الفاضلة» اماو الى أسماعنا اقوال افلاطون ' ولكن باسلوب جديد بعيد عن ما 
ينافي فكرة الاديان السموية ‏ ولم يذكر صاحب «الجمهورية» وافكاره المتطرفة لا بخير ولاا 
بشر كانها لم توجد * وهذه ايضا حكمة بالغة سلك طريقما الفيلسوف العر بي , فاعطانا كاسه 
بعيدة عما يسبىء الى افكارنا وابصارنا , ومع ذلك جاءت «المديئة الفاضلة» 
مدينة لا يمكن وجود مثلها على هذه الارض , ولو وجدت لانقلبت الارض فردوساً والناس 
ملائكة اطهاراً . 

وفكرة «الفردوس الارضي» قديمة جداً وجدناها لاول مرة في تعاليم الفيلسوف 
(هيبوداموس) الايوني , وجاء بعده افلاطون فى الجمهورية ناسجا على منواله, وانطفأت 
الفكرة تقريباً حتى جاء الفارابي فى القرن العاشر » فبعثها من لحدها وقدمها لنا فى «المدينة 
الفاضلة» ومن المتأخرين توماس مور الاتكليني فى القرن السادس عشر (1970-1418) 
الذي :تصور مد تشبه «المديئة الفاضلة» وتبعهم الفيلسوف الابطالي «كامبائيلا 
(1754-1638) فى مديثة الشمس . وكلهم بحثوا شرائط الحباة الثلي ‏ وقربوا حياة الدول 
والامم والافراد من السعادة الحقيقية واعتقدوا أن فى وسع الانسان التوصل الى هذه 
السعادة إذا اصلحت الدول شرائعها . وبثت قوانينها على الاخوة والعدالة ' 

الف ابن العبري كتاب «السياسة» فى اواخر حياته إي نحو ستة ٠ 198.٠‏ وهو 
الكتاب الخامس من الجزء الثاني لكتابه الفلسقي الجليل (زبدة الحكم) . وذلك بعد ان 
خبر الحيأة بدقائقها وجلائكها ء واطلع على معارف الاوائل والمتأخرين ؛ فجاء فريدا فى بأبه 


لم 


ملى اقكارا :اضجة في هذه الناحية 


ولاسيما عند فلاسقة السريان الذين لم يطرقوا هذا الباب الا لاما * وافكاره السياسية فيه 


ة من جهة : وم إرآء الفلاسفة السابقين, 
ولاسيما انلاطون وارسطو والقارابي من جبة ثانية الا أنه لم ينسج على منوالهم ٠‏ بل نهج له 
طريقاً خاصاً به . واسلوبا عمليا بالدرجة الاولى , بينما كان اسلوب الفلاسفة السابقين 
نظريا لا اكثر ولا اقل . 

علمنا أن الذين كتبوا فى السياسة من الفلاسفةء كانت بحوثهم فلسفية مثالية, تحاول 
تبديل مجرى الحياة السياسية . وقلب النظام الاجتماعي رأسأ على عقب , وجعل 
الأرض سماء ' بطريقة خيالية لا يمكن تطبيقها , ولا يعقل فرضها على الهبئة الاجتماعية 
مهما كان البشر إطبارا وابرار! » اما فيلسوفنا فقد جاءنا بتعاليم سياسسية واقعية نستطيع 
تطبيقها على البيئة البشرية ؛ لتقويمها واصلاح ما فسد فيهامن نظام وما تعطل فيها من النواميس 
الطبيعية والاجتماعية والسياسة ٠‏ وهو والحالة هذه يتبوأ درجة عليا بين الفلاسفة الذين 


طرقوا هذا الباب ٠‏ وينفرد فى واقعيته التي تتمشى والحياة البشرية جنبا الى جنب . 

يقسم ابن العبري كتاب السياسة الى ثلائة ابواب . وكل باب الى ثلائة فصول , وكل. 
فصل إلى نظريات عديدة بالنسية الى حاجته فى البحث * ولا يدع موضوعه قبل أن بشبعه 
درساً وتحقيقا , ويخرج منه بنتيجة صالمة فى حكل مرة هي خلاصة فكرته فى الموضوع ٠‏ 
وهو يمشي مع القاري خطو: فيقدم لنا التعاليم القيمة بطريقة سهلة سائغة »قد لا 
أظفر بها فى مطاوي جميع مؤلفاته العلمية والفلسفية واللاهوتية 
لدبه قدمه للخاصة والعامة ‏ ينما قدم بقيه المؤلفات أو معضمها للخخاصة فقط من العلماء . 

ويجدر بنا فى الصفحات القادمة استعرؤض الكتاب ومعارضته بما سبق للفلاسفة في 
هذا الموضوع ٠‏ لترى الفرق بين افكلو وافكارهم , ونقدم لقراء العربية مؤونة جديدة للبحث 
والتفكير 


ولاغرو فبحث السياسة 


(قى) 


03 
الجماءة اللمتكرية أو 
قبل ان يعطينا القيلسوف فكرته السياسية في أدارة المماللك الحكومات ٠»‏ 
بذهب بنا فبطلعنا على الاساس الذي عليه تبنى الممالك والحكومات الا وهوالهيئة الاجتماعية 


فبدون نكوين هيئة من هذا اعل لا يكن دكين تكرمة اوملع ل هدم الارضن» 
ودون تكوين هذه الهيئة الاجتماعية ايضاً » لا يمكن ان يكون الانسان انساناً حق 


الجامعة الكبرى التي تجمع بين الانسان واخبه وابن قر 
الحقه, وتخوله القوة على خخوض غمار هذا العالم المكتض بالشر والهمجية ' غير ان الانسان 
بطبيعته اجتماعي , لابستطيع ان يعيش وحده ني بقعة من بقاع الارض , لأنه يكون مكلفاً 

حينئذ أن يقوم بجميع حاجات حياته الضرورية » وهذه الحاجات لكثرتها وتشعبها تستلزم 


ووطنه » تمنحه صفة الا: 


أجتماع افراد كثيرين يختص كل منهم بعمل من الاعمال فيعطي احدهم للآخر من تناج 
عمله ما لا يستطيعه . وهكذا يبلغ ذلك المجتمع جميع اهدافه من الحيأة ' وهذا ما نسميه 
بالمديئة او القرية , وقد قال ارسطو قديما « أن الانسان حيوان اجتماعي » وقال افلاطون 
بلسان سقراط « ارى أن الدولة تنشاء عن عدم استطاعة الفرد أن يسد حاجته بنقسه 
وافتقاره الى معوثة الآخرين ٠‏ ولما كأن كل انسان حتاجأً الى معوئة اخيه في سد حاجته وكان 
لكل منا حاجات كثيرة لزم ان يتألب عدد كبير منأ .من صحب ومساعدين فى مستقر واحد 
؛ فنطلق على ذلك المجتمع اسم مسدينة او دولة , فيتبأدل اوثنك الاشخاص سسائر 
الحاجات )١(0‏ . 

وهكذا يذهب فيلسوقا في تعريف المدينة أو المملكة فيقول «إن أسم المديئة يطلق 
على المجتمع البشري التألف من افراد كثيرين مختلفين بالعمل والصناعة ؛ وهم مجتمعون في 


بقعة واحدة ؛ !و على رأس جبل أو في قرية أو في مديئة مسورة» 


هذا هو التحد, 


للمديئة عنده , أما سيب الحاجة اليه قهي عدم قدرة 


)١(‏ افلاطون الجسودية 504 ص 464 ( قس) 


ف 
محري الفطران بولس يصناء 


ولاك لعزن وري حلاف ام 


الانسان على حياة الو 


ولذلك يقول الفيلسوف «ان الانسان لا يستطيع أن يعيش وحيد! * والا لاحتاج بمفرده 


أن يعد قوته وكسوته ومسكته وسلاحه ' ولافتقر أن يقوم وحده باعداد آلات النجسارة 


والصياغة والحياكة . فيزرع وبحصد ويطحن ويعجن ويغزل ويحوك ويني ويصوغ , وبما ان 


هذه الاعمال تفوق مقدرة شخص واحد ب 
وحببت لكل انسان صناعة خاصة من الصنا: 
بصناعة خاصة » عندئذ ينظم العالم تنظيماً 
البشرية»(١)‏ وهذا ما قرره الفلاسفة منذ القدم ‏ فقد قال الفارابي «ان الانسان مفطور على 
الاجتماع * لانه لا بقاء للافراد الا اذا تعاونوا على تبل ما يحتاجون اليه»(") وقد اخذ ابن 
خلدون هذه الفكرة عن الفارابي , كما نقلها الفارابي عن !ريسطو وافلاطون قال «ارن. 


أي لابد له من الاجتماع الذي هو المديئة في اصطلاحهم ؛ وهو معنى العمران, أن قدرة 
الواحد من البشر قاصرة عن تحصيل حاجته من الغذاء غير موفية له بمادة حياته منه»(؟) 
آلا ان فيلسوفنا لا يقف عند هذا الحد لتباين الرغائب البشرية » وتصادم مصالحهم 
ولول قوة تعصمهم من التصادم والتتاحر لأهلك بعضهم بعضا , لذالك يقول « ان رغائب 
البشر ومراميم في |. ابنة متضادة“لان كلا منهم يندفع للبلوغ الى هدفه الخاصءولو لم 
توضع لهم الشريعة لما استقرت حياتهم» فالشريعة إذ! ضرورية لاستقرار الحياة الاجتماعية 
ولولاها لاكل القوي الضعيف ولخرج الانسان من طور البشرية الى بيداء الحبوانية المطلقة. 
ولكن وضع هذه 
لا بلغت البشرية فوائدها المعروقة لذلك يقول الفيلسوف «والشريعة تنطلب حارسا والآ 
آلت الى الزوال سريعاً . وهذا الحارس هو الملك» وعندما نصل مع الفيلسوف الى هذا الحد 
تتصور حالاً ان الملك هو صاحب' 


يتطلب مشرعاً وحارسا ومئفذا وال لل وجدت * وان وجندت: 


(؟) ابن خادون اللقدنة ص 48 مطيعة التقدم , عصر 3584 


اميق 


فيسمعنا شيئاً جديدا لم تألقه إذهاتنا. الآ وهو ان الملك ليس فقط من حمل التاج والصولجان 
واحاطت به الجنود والخدم والحشم ' بل هو الشخص القادر على حماية الشريعة من الزوال 
والاندحار على الاقل » يقول «ليس الملك هنا من كان ذا جيوش ومركيات وخدم وحشم 
وبلدان ' بل هو كل رجل جدير بالملك وأن كان يجرد! من هذه جميعبا ' والخلاصة لما كان 
المجتمع يقوم بمساعدة البشر لبعضهم بعض ء ولتلقي المساعدة من بعضهم بعض , كان كل 
انسان في هذا المجتمع يتلقى ماعدة اخيه الأنان ' وهو لا يساعده بقبىء, ظاما وسييا 
للغر والبلاك ». 

ولما كأن الانسان مدينا لأخيه الانسان بالخدمة والمساعدة ؛ وكان في هذا المجتمع 
البشري » افراد يتهربون من الخدمة العامة , ويضر بون في الآفاق. من هنا الى هناك 
لا يقرلهم قرار' ولا تستقر بهم ارض ء وكان غيرهم من الجبناء يتهربون من العمل والجهاد 
فبنفردون في رؤوس الجبال وعلى ضفاف الانهار , هربا من التعب والعناء . دون أن يدفعوا 
مقابل شرفهم الانساني شيئا من الخدمة للهيئة الاجتماعية » كان لابد للفيلسوف أن يقول 
فيهم كلمته الصريحة التي تجعل الانسان بحق مدينا لاخيه الانان بالخدمة والفا 
«هناك في العالم افراد يتثقلون من بلد الى بلد , ولا يستقرون في مكان قا: 
متغيرا بجميع اوضاعه ونظمه , لأ يجب أن يكون لنا حل اقامة خاص ٠‏ وآخرون ينعمون 
بالكسل والبطالة , ولا يعملون اي عمل قاثلين اننا متكلون على الله » فبو يقوتنا ويكسونا مثل 
طبور السماء , وزنايق الحقول » واخرون يخلدون الى الكسل في المفاور والكهوف ٠‏ وفوق 
اثلين اننا موت موتا أراديا وقد خلعنا العالم يما فيه , وكاننا قد غادرناه 
ولجن» فيه مقيمون ومثل 
أذا لم يدفعوا ثمن بطالتهم للحياة 
عالة عل غيرهم » فانهم سمداء » 


رؤؤس الاعمدة 


:ما داموا يقتاتون بما في العام . ويسدون رمقهم منه 
انهم ظالمون , وأذا سدوا رمقهم بعملهم , ولا يكوئون 


وقد بحك هذه || احبة مع نأ 


يكون الانسان مدينا لآخيه الانسان ولوطنه 


وبلاده بالعمل والمساعدة , لان كثيرين من الرجال الاقوياء تركوا العام هربا من التعب 


والعناء سواء في العمل او في ترية الاولاد او ني ادارة اسر: 
انهم زهدوا في العالم » وقد صرح بانهم ظالمون افاكون , لا يستحقون الحيأة وان كانوا من . 
افيف 


لفة من بضعة افراد, وادعوا. 


إبناء الحاة » لانهم لم يفيدوها يقليل 0 1 بلى استمدوا منها وجودهم وقوتهم وكسوتهم 


دون أن يدقموا ثمن ذلك 


ا 
روابط الا ع 


إن الاجتماع الذي هو اساس المدينة وبالتالى اساس المملكة . يجب ان تكون له 
روابط وثقى لكي يكون دائميا ومفيدا» فاذا استكمل شروطه عاد إلى المدينة او المملحكة 
بالخير والسعادة والا انفصمت عراء » فائدته من الوجود بزواله: وعاد الانسان ذئيا 
على اخيه الانسان الامر الذي هو المعول إلاول والاكير ني هدم كيان المديئة وتحطيم اسن 
المملكة . 

اما هذه الر وابط فبي كثيرة متشعبة , ذكرها الفلاسفة الاقدمون كافلاطون وأريسطوء 
وعددها الفارابي في معرض كلامه عن آراء اهل المدينة الضالة : الا انه ل يناقشها وم بقل 
عنها خيرا ام شرا“ امأ فيلسوفنا فانه يتحدى جميع هؤلاء الفلاسفة بفكرنه, وهي 
بالنسبة الى السسران والادزة اضل جع ناك لطر كب دو جك 
برابط واحد هو إساس جميع الروابط كما سئرى في السطور القادمة . 

ذكر الغارابي ان «ان أقواما اعتقدوا ان الاجتماح الاانساني ينشأ عن القهر ' فان 


جدا 


القاهر يحتاج الى مؤازرين؛ فبقهرهم ويسخرهم »ثم يقهر بهم اقواما آخرين فيستعبدهم ايضا 
لمنافعه واهوائه» (1) 
واذا تتبعنا الفارابي عند استعراضه هذا الراي نراه يهمله ويتعداه الى اراء اخرى 
يراها اكثر تاثهرا في ربط افراد المجتمع البشرني بعضهم يعض * وحبنا فعل» لان القهر اذا 
نجح اليوم وادمى القلوب ٠‏ وكسر الضلوع . . واستعبد المناصرين والمؤيدين“لابد ان يتغلبوا 
عليه يوم ما فيقهرونة في غفلة من غفلات الدهر أن لم يكن عاجلا فأجلا ددني 


(1) اداء اهل المديتة القاضلة عى 87 


سيق 


محيي المطران يولس يسناو 


وذل نفوسبم يستمر في الغليان السري حبى اذا ما رأوا لهم سائحة تألبوا عسل قاهرهم 


حتفه, وسلبوا.من ون يديه ما إكنسيه من صنولة و 


وأورد. 
الاسباب الني الجأت الفارابي ان يبمل هذا 
« ومناك قوم رأوا أن الاشتراك في الولادة من والد واحد هي سبب الارتباط وان 
الاجتماع والاثتلاف لآ يكونان الا به » فاذ! تباينت الآراء حصل التتافر * واذا تقاريت 
حصل الاشتراك والتعاون . وكلما كان الاين اقل كان الارتناط اشد ٠‏ وكلما كانت القرابة 
بعيدة “ضعفت رابطة الاجتماع , وهتالك أيضا من ظن ان الارتباط انما يكون بالتصاهر لي 
بزواج هذه الطائفة من اناث تلك الطائقة والمكس بالمكس » ومنهم أيضا من اعتقد ا 
الارتباط الاجتماعى انما يكون بالاشتراك فى رئيس واحد يجمعهم ويدبرهم )١(»‏ 


وسلطان , وهذه. هي اهم 


فلا يأخذ به بل بتعداه الى غيره . يقول 


ويمضى الفيلسوف الفارابي باستعراض الآراء دون مناقثة الى ان يقسول «وقنوم 
رأوا ان الارتباط هو بالايمان والتحالف والتعاهد على كل ما يعطيه الانان من نفسه, 
ولا ينافر الباقين ولا يخاذلبم» (') وجعل الفارابي وغيره اعلى هذه الروابط (العدالة) 
وهذا فد اعاده الى اذهانتا جان جاك روسو في نظريه العقد الاجتماعي , الا ان جميع هذه 
الروابط مهددة بالزوال لتصادم إهواء البشر ومصالحهم الخاصة . ففي سسبيل الاهواء 
والمصالح يضحي البشر بالقرابة القريبة أو البعيدة: ويكفرون بكل الصلات الاجتاعيية 
كالتصاهر وغيره , وينكرون كل عحالفة وكل معاهدة اذا كانت مخالفة لما يضمرون او منافةٍ 
لما كانوا يأملون . 0 : 

بعلم فيلسوفنا كل ذلك , فلا يجعله سيا للارتباط , بل لا يذكره مطلقا للاخطار 
تي تحبط به , فيقدم رأيه الوحيد والخاص ' وهو عنده وعند الحقيقة » اسمى من 
جميع تلك الروايط التي ذكرها الفلاسفة السابقون حتى ومن البدالة_نفسهاء لانها هي 
رابط إشد منها واقوى يحافظ على كيانها ويجعلها 


بدا ملح الحياة » وثور العالم . 
واليك ما يرتثيه الفيلسوف في هذ الموضوع قال : «بما أن نواقص البهر تتقلب 
الى كمال باجتماعهم , فيم بحاجة اذا إلى الالفة التي بها يكون الاقراد الكثيرون بمثابة 


القاسة مي 11١‏ (5) 


اعضاء جسم واحد ء وكل قرد يستهدف ذلك الكمال , فانه يستهدف هذه الالفنة 
طبيعياء واساس هذه الالقة هي «المحبة» وقد برهنا فى كتاب «فرقطيفون» الاولء ان العدالة. 
هي اعظخ من جميع الفضائل الاجتماعية, إلا إن المحبة هنا هي اعظم منها وافضل» ويظهر 
من هذا ان المحبة هي افضل من العدالة بطبيعتها' والعلم تلميذها والطبيعة معلمهاء والبرهان 
على عظمتها هو ان المحبة لو كانت موجودة جميع البشر لما ظلم بعضهم بعضا مطلقا. 
ولو كانوا كذلكا احتاجوا الى شريعة عادلة تبطل الظلم وتمحق الظالمين » والشاهد على انه 
حيث توجد المحبة توجد العدالة ايض “ان المحب لا يظلم محبه ‏ ولا توجد العدالة حيث توجد 
المحبة,لان كثيرين يكيلون لمبغضمم صاعا بصاع ٠‏ ولكن عندما يكونون مرغمين فا 
افضل من العدالة ». 

اننا نرى فيلسوفنا يبمل جميع الروابط التي ذكرها الفلاسفة من قبله فلا يذكرها , 
ولا يورد منها غير «العدالة» فقط , وهذه هي عندهم وعنده إيضافى بعض تعاليمسه 
الاجتماعية , اسمى جميع الفضائل البشرية , الا انه يضع ازاءها «المحبة» ويقارن ينما 
مقارئة بارعة فبفضل المحبة عليها ببراهين واقعية صريحة “ فالمحبة لديه لو وجدت بين البشر 
لا احتاجوا الى العدالة ‏ لان المحبة ذاتها تنشر يينهم الألفة والعدالة ٠‏ وهي وخدها ملح 
الارض ٠‏ ونور العلم ‏ فلو سادت المحبة في العالم لما احتاج الى شريعة اخرى ولا الى قانون 
اجتماعي أو سياسي , بل لما احتاج الى مشرع وحاكم ومنفذ » وهذه لعمر الحق اسمى 
التعاليم البشرية ٠‏ بل انما هى من التعاليم السموية كما يعلمتأ السيد المسيح نفسه . 

لم نقرأ لاحد علماء الاجتماع والسياسة . انه علم هذا التعايم ٠‏ وفضل المحبة على 
العدالة » بل نراهم جميعا ببسطون الآراء المختلفة المتبينة . وكل منهم يعتقد أن الآراء الي 
قدمها هي اضح واسمى جميع ارأ» زملاته العلماء » الا ان فبلسوفنا:هذا يتحداهم جميمنا 
ويصرح أن المحبة هي وحدها اساس كل اجتماع بشري سعيد ؛ وبدونها لا يمكن أن يكون 
بينهم لأ الفة ولا رابط ولا سعادة ' فالشريعه مهما كانت عادلة هي عاجزة عن 


أذاهي 


مهم 
وتهذيبهم وكبت عنجهيتهم البشرية العارمة , ويشبه رأي فيلسوفنا ما بشسسنر به الفياسوف 
الروسي الشرير «تولستوي» الذي علم ان«المحبة» هي اساس سعادة البشرء وسلام العالم» وصريح 
أن المحبة عندما تسود فى العالم لا يحتاج العالم حينتذ أي قانون آخر او نظام او شريعة او 


اليف 


حاكم او منفذ , وهذه هى ارآء فيلسوقنا بعينها , وهو السابق؛ وتولستوي اللاحق. والفضل 
اللسابقين . 

يعدد الفبلسوف انواع المحبة الطبيعية والارادية , ويؤيدها اساسا لكل نجاح , 
وتألق فى الاجتماعية » وذلك من الوجهة الخلقية العالية : قيطري جميع انواعها , 
ويجعلها حافرا النظام الاجتماعي , وسيا للعدالة في العام ؛ الى ان يصل الى نوع آخر * 


ومع كونه «عبة » الا انه مذموم ومرفوض عسدد جميع علماء الاجتمساع ويجلب على 
صاحبه بغضا من |. كلها , وهو ما يسميه الناس « حب الذات » إو « الانانية » 
فهذا النوع من المحبة مذموم ومكروه عند حكل قرد من افراد الهيئة الاجتما: / 
الفبلسوف « من طلب كل الخير لنفسه وحده ' يفقد نفسه والخير الذي يتصوره معها ٠‏ لان 
من كن كذلك لا يحب احداً ,ولا يحبه احد , بل يجلب لنفسه اعدأء كثيرين يقريصون على 
اذاه » ويتحفزون للايقاع به » وينتظرون سقوطه » فمن كأن حب لنفسه وحدها , ويريد 
الخير لبا وحدها . فانه يفقدها ويفقد حكل خير ممها , وعندما يتأمل الرجل الحكيم هذه 
النتائج العادلة , يكنفي باحراز الخير العادي الضروري , ويعرض عند الاكثار من الغنى 
العالمي ٠‏ لان الرجل لا يبتاع الفضيلة بالغنى . وكثيرون من اليائسين يعملون اعمالا اجدى 
وافضل ' وكثيرون من الاغنياء هم مقوتون عند الله والناس ». 

نظهر الانانية البشرية الماطرفة , عندما يجبد الانسان نفسه فى حيازة الخير وحده , 
ومنمه عن اخيه الانسان * وقد وصف لنا الفيلسوف الانانية في كلماته هذه وصفا دقيقا , 
وايد ان « حب الذات » وان كان « حبا » بالاسم الا انه بجلية للذل والهوان ٠‏ وسبب 
أنساسي في سقوط الانسان مهما كان غنيا وعظيما 

وبعد مرورنا على تعاليم فيلسوفنا نجد « المحبه » إساساً لكل خير في العالم ' ورابطا 
رئيسيامن روابط الهيئة الاجتما. 


:| فقدت الانسانية المحبة ‏ فقدت كل خير * وتجرت 


من كل فطيلة » وضربت الفوضى اطابها في كل ناحية من نواحيه ء فلا تفيد العدالة » ولا 
تجدي الشريعة ».ولا يستطيع الحاكم مهما كان حكيما وعادلا من اصلاح قاد ال 


الاجتماعية » وحينئذ تتفشى الانقسامات في العالم , الانانية وحب الذات اظفارا 
حدادا في جسم البيئة الاجتماعية . اذ تكون منقسمة على ذاتها « وكل ملكة تتقسم على 


الكل 
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)0( 
المديئة البشرية 


يعطينا افلاطون فكرته في كيفية المدينة الشرية في « الجمهورية » ويعدد صفاتها . 
الا انها صفات شعريه فلسفية لا يمكن وجودها إلا دماغ افلاطون وحده . فلا تستطيع 
وضعها على دك الواقع . لانٍ الصفات التي قدمها لم تخلق بعد في الارومة البشرية ' ولن 
تخلق . وبالتالي ان مدينة افلاطون مدينة سماوية , خيالية ' لأ يمكن باية حال من الأحوال 
تأسيسها على هذه الارض ء واغراض البشر متباينة واخلاقهم مختافة ونزعاتهم واهواؤهم 
يضاد بعضها بعضا . ومجموعة من الكاتئات العاقلة هذه صفاتها واخلاقها ونزعاتها النفسية 
لا يمكن ان تؤلف مديئة كمدينة افلاطون , ومع ذلك اخذ فكر: 
ينشرون تعاليمه من حيث يعلمون » ومن حيث لا يعلمون , قهذا الفارابي مثلا يضرب على 
ودر افلاطون ؛ ويحاول تأسيس مدينته الفاضلة ععلى الارض . فيرفع عمدها على انقاض 
جمهورية إفلاطون , ويذهب مثله متخيلا جنة سماوية على الأرض , ولكثنا نحن البشر لم 
نستطع الى الآن تطبيق فكرة الفارابي ؛ ولا فكرة معلمه افلاطون . 

اما فبلسوفنا فانه يلائم الواقع اكثر من سابقيه. ويعطينا فكرة عامة عن مدينته الفاضلة 
التي تمتاز عن مدينة الفارابي بواقعيتها واحتمال وجودها على هذه الارض ؛ فبعد ان بلفي 
نظرة فاحصة على المجتمع البشري' وتتمثل لديه البشريه باختلاف نزعاتها » وتباين مصالحها 
واهدافها . يقرر ان المجتع البشري برمته قسمان . صالح وشرير . فيتألف من القسم الاول 
مديئة فاضلة صالحة . ومن القسم الثاني , مدينة غير فاضلة وشريرة ٠‏ واليك كلامه « كما 
أن لكل مركب خواص عامة لا توجد كلها في كل جره من اجزائه قبل اكيب . كذلك 
المجتمع البشري . له خواص لآ توجد كلها في كل فرد من الافراد ' وبما ان اعمال البشر 
الارادية ؛ اما ان تكون صالحة اشريرة ٠‏ لذالك تكون علة المجتمع البشري اما صالحة أو 


0 


بعض الفلاسفة' وجاءوا. 


محري المطران يولس يصناء 


ة . والمدينة الفاضلة يجب أن تكون واحدة فقط . اما المدينة غير الفاضلة . فيمكن ان 
من واحدة ؛ المدبنة الفاضلة هي واحدة بالنوع ٠‏ لان الفضيلة واحدة هي , كما ان 
الحق واحد هو ء اما بالعدد فيمكن أن تكون اكثر من واحدة' وهدف سكانها جميعا يكون 
واحدا بالاعمال الصالحة . اما المديئة غير الفاضلة . فيمكن إن تكون اكثر من واحدة ٠لا‏ 
بالتوع وحسب ٠‏ بل بالعدد أيضأ ». 

وسبب جعله المدينة الفاضلة واحدة بنوعها , واكثر من واحدة بعددها » هو امكان 
فاضلة وسكان جميع هذه المدن يتوحدون عند البدف الصالح او الفاضل 
لان الفضيلة واحدة كالحق ؛ ولما كانت هذه المدن المتعددة تستهدف الخير » وتلتقي عند 
نقطة واحدة هي الفضيلة تكون إذا واحدة بهدفها واكثر من واحده بعددها , اما المديئة 
غير الفاضلة , فيمكن ان تكون اكثر من واحدة بالعدد والنوع , تكون اكثر من واحدة 
بعددها لاحتمال وجود مدن كثيرة على شاكلتها ٠‏ وبنوعها , لان الرذائل متعددة متغعبة 
ولا يثتقي سكان هذه المدن عند نقطة واحده ٠‏ كما ب| َي سكان المديئة الفاضلة , وسئري 
ذلك في السطور القادمة . 

الى الآن كان الفيلسوف يفرق بين المديئة الفاضلة وغير الفاضلة , ولم يمطنا بعد 
وصفا شاملا لكل منهما ؛ ولكي تتأكد واقعبته في التفكير من هذه الناحية يجب علينا 
الاطلاع على الفقرة التالية من كلامة . وهذه تخص اعمال سكان المديئة الفاضلة ؛ ومع 
كونهم يلتفون عند هدى واحد , في الخير والفضيلة . الا انهم يختلفون في ادراك الحق , وما 
كأن هدفهم الحق والخير , يدركه كل منهم بحسب مؤهلاته المقلية والنفسية, وهذا لا يطعن 
بالخير الذي يستهدفونه في افكارهم واقوالهم , واليك ما يقول « بما ان العقول البشرية لا 
تتساوى في ادراك المعارف الاكتساية , هناك بعض سنكان المدينة الفاضلة يدرححكون 
الأعمال الآلبية والبشرية كما هي , والبعض الا يدرك تلك الاعمال بدرجة اقلء 
فبدركون المعارف العقلية كانها خيالية , والبعض الاخر يدرك الامور العقلية كانها حسية 
والفئة العلياء تشبه من يرى شجرة عادية كما هي * والفئة الثانية تشبه الذي يرى خيال 
الشجرة في اماه . ولا يرى الشجرة الحقيقية ٠‏ ولثالثة تعبه الذي لا يرى الشجرة الحقيقية 
ولا خيالها في الملء * بل يرى رسمها على جدار مأ . ولذلك يجعل علماء الآلهيات تعاليمهم 
0ن 


وجود مدن عدءا 


مديى المطران يولس يصناء 


بالبسبة الى عقلية سامعيهم ‏ فتراهم تارة يحتفظون بالحقيقة الواقعة في خطابهم , فينادورن .2 
بعدم تجسيم الخالق والعقل . وطلورآ لا يراعون ذلك بل يعلمون ان للخخالق اذنا وعينا 
سما 

هذا يدل على ان المدينة الفاضلة عند ابن العبري مدينة عادية * وأن كانت فاضللة 
ويمكن ان توجد عبل هذه الارض » لات سكانها وان كانوا متساوين في الفضائل والاعمال 
الصالحة * الا انهم بشر عاديون يحتأجون الى نصح وارشاد , وبينهم تفاوت في المقلية والفهم 
وليست مثل مدينة افلاظون التي عدد في اهلا صفات من صفات الانياء والقديسين 
وكذلك مدينة الفارابي لا تحوى الا بشرا استحالوا ملائكة , واحالوا ارضهم سماء . 

«اما اركان هذه المدينة فهي اربعة » واجناس سكانها خمسة؛ الاول: الهادورن .2 
كالفلاسفة والعلماء والأدياء . وهم الذ يعلمون الناس الأيمان القويم و هم على 
الاعمال الصالحة , والثاني : الولاة والحكام . وهم الذين يؤيدون الايمان القويم بحكمتهم 
ويرشدون الناس الى الفضائل ويقاصون المجدفين وذوى الكبائر والمجرمين , والثالث : 
العمال وذوو المهن * وهم الذين يسدون حاجات السكان من عمل ايديهم ٠‏ والرابع 
الشرطة والجنود , وهم الذ من الاعداء بقوتهم وبطولتهم , والخامس : 
الكتاب وجباة الضرائب ٠‏ وموظفوا الكمارك والمكوس , وما يتجمع من ذلك يعطى 
للحكام وموظفي الدولة على اختلاف اعمالهم كراتب شهري أو سنوي» 

اذا أتأملنا في اركان هذه المديئة ؛ واجناس سكانها واعمالهم 
تعم جميع المدن المعروفة اليوم “ فان الاجناس الخمسة كلها موجودة في كل مديئة منذ فجر 
التاريخ البشري والى الآن . وتكون مدينة ابن العبري لا تمتاز بشيىء عن بقية المدن في العام 
الا ساوك اهلها الحسن وبعدهم عن الجرائم والموبقات ٠‏ وبهذه الواسطة يمكن تاسيس 
حياة جديدة سعيدة على الارض ٠‏ يسودها السلام » وتنتشر فيها الطمأنيئة » ويقوم افرادها 
باعمالهم وواجباتهم خير قيام . ونحن اذا اردنا اليوم حياة بشريه سعيدة لآ نستطيع 
وجودها الا عن طريق المحبه والتفاهم بين ابناء المدينة والوطن الواحد ء وبالتالى بين سائر 
امم العالم . 


واذاعدتا 


يمون |. 


نجدها واقعية عادية 


برة اخرى نستقصي اعمال سكن هذه المدينة » نجدهم بعيدين عن الطمع 
اليف 


والجشع والمخاتلة والكذب والانانية » بل يقدم كل فرد منهم ما لديه من الخدمة والقوى 
المادية والمعنوية في سبيل الآخرين » وهذه هي الامور الاساسية التي تنشر العدل والسلام 
والاطمئنان في العلم . 

واذا قابثنا بين مديئة القارابي ومدينة ابن العيري , نرى الغاية في كلتيهما اسعاد 
البشر * وخلق بشرية صالمحة تؤمن بالقيم الروحيه » وامثل العليا وتسير نحو الهدف بقدم 
ثابتة » ويقوم أفرادها بواجباتهم , الا اننا تلمح فروقا عظيمة. في التعبير والهدف , فالفارابي 
يريد اسعاد البشر بطريقة الوحي و الالهام » وجعل المدينة يسكان السماء . وهذا لا 
اه شر مهما بلغوا من التقوى والصلاح , اما إبن العبري ,فيريد اسعادهم 
بجعلهم بشرآ حقيقبين » يقومون بواجباتهم وينظمون حياتهم ‏ بعيدين عن الآنانية والشر 
والوقيعة وهذه وأن كانت ضمية امال ال اها ليست مستعيلة. 

وعندما ينتهي الفيلسوف من تقديم المديئة الفاضلة , واجناس سكانها واعمالهم , 
يعود الى المدينة غير الفاضلة , ليرينا عام آخر مليئا بانواع الشرور الاجتماعية , ولابيعد كثيرا 
عن عالمنا اليوم أن لم يفقه عالمنا بشرهوخبثه اشواطا بعيدة . 

اما المديئة غير الفاضلة عند أبن العبري فتتلخص اوصافها بت 
الفاضلة يسير بنوها لا بحسب القوى العاقلة » بل بحسب القوى الوحشية والبهيمية العارمة 
بالشهوة والخضب ». 

ومعنى ذلك ان سكان هذه المديئة لا يلتفتون الى وحي العمل » ولا يهتدون : بهديه 
ورشده » بل يتبعون اهواءهم الشر, العنات لشهواتهم وقواهم الذ: 
ضارية باجسام بشرية لأ اكثر ولا اقل »وقد قسم الفيلسوف | 
الى ست مدن ؛ وذلك بحسب توع الشر الذي تختص به كل مدينة من هذه المدن ١‏ وهي . 

-١‏ المدينة الضرورية : «وهي التي يحرص سكانها عل اكتساب. اسباب معيشتهم 
الضرورية بكل وسيلة , سواء كانت حلالاام حراما» ويبدو الشر في اعمال سكان هذه 
المدبنة لانهم لا يفرقون بين الخير والشر والحلال والحرام » بل انما يمجن بين هذا وذاك 
فينقلب حلالهم حراما وخيرهم شرا * أما المدينة الضرورية عند الفازابي فليست كذلك بل 
هي «المدينة التي يقتصر اهلها على الضروري من معاشهم * ولا يفكرون الا ني التعاون على 
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٠‏ «انالمدينةغير 


قهم وحرش 


يد الفاضل او الشرير 


نيل ذلك» واذا قابنا بين هذه * وبين المدينة الضرورية عند اين العبري , تجد الشرح عند 
الأخيد يصيب كبد الموضوع لان اوثتك البشر لا يفرقون بين الخير والشرء بل يمزجون 
يينهما : اما سكان مدينة الفارابي فليسوا كذلك كما رأ 

؟ المديئة الطما: 


: «وهي المدينة الي يحرص بتوها على تكثير غناهم المادي حتى 


بالطرق غير المشروعة , او بالطرق الآثمة» البي من شأ نها سلب اموال الناس والاعتداء على 


«البدالة» وهي كناية عن مدينة 


اتعايهم الخاصة , والقارابي يسمى هذه المديئة بالمد 
مراية لاهم لبنيها الا جمع الغني المادي * وهو هدفهم الوحيد في الحياة ' ويتفق الفيلسوفان 
تقريبا في هذا المعنى . 

المدينة المتتعمة : «وهى المدينه التي يطلق سكانها المنان لشهواتهم فلا يبتمون 
الآ بالتتعم والترفه والتمادي في مختلف الشهوات البدنية» . ويسميها الفارابي «مديئة الخسة 
والشقوة» ويتساوى الفيلسوفان في تحديدها تقرياً ‏ وكلاهما يصيبان الهدف في الصميم. 

4 مديئة الكرامة : «وهي اهد اهلها ان يكرموا بعضهم بعضا ء وان يمتح 
كل فرد بقية الافراد ما لديه من هبات ونعم» والفارابي يحددها نفس التحديد تقريياً ٠‏ 
ويجعلها الفيلسوفان من المدن غير الفاضلة لانها مدينة انانية تحصر خيرها ومواهبها داخل 
اسوارها دون ان تشارك بها بقية المدن المجاورة. ويينما نرى افرادها تعاهدوا على ان يكرموا 
بعضهم » نرأهم يتعاهدون على ان يحتقروا سكان ن 
كانت فيها صفات صالحة . 

ه المدينة الطاغية او الظالمة : «وهي التي لا هم لسكانبا الا اخضاع المدن الباقية 
واستعبادها» ويسميها الفارابي ‏ بمدينة «التفلب» . ويعرفها بانها المديئة قصد اهلها ان 
يكونوا القاهرين لغيرهم » ويضيف أن «يكون هدفهم اللذة التي تتألهم من الغلبة فقط» . 

ثم يمضي الفيلسوف في شرح اهداف الطفاة والظالمين , فلكل منهم غاية سكيئه 
خاصة يجعل طغيانه آلة او وسيلة للوصول اليها » قمنهم السفاحون والقهارون ؛ واللصوص 
المختصبون ٠‏ والمتغطرسون , والافاكون * واليك قوله : «تختلف اغراض الطفاة » فمنهم من 
يحبون سفنك الدماء , ومنهم النهب واللب ٠‏ ومنهم تبديد الاحرار والقضاء عليهم » ولا 
تكمل لذه الطناة الا بالذلبة ء ولذلك لا يريدون احراز حاجاتهم الضرورية الا بواسطة 


سن 


نا بواسطة الحراة والنشء 
وغيره يمجد الغلبة التي تتال بواسطة الحرب اكثر من التي تنال بواسطة الخداع , وبعضهم 
يقف على عدوه وهو نائم فلا يقتله حتى يوقظه . ويعطيه فرصة للدفاع عن نفسه والاشتباك 
في القتال . وهؤلاء هم المتغطرسون المتكابرون , وبعض الناس يدعونهم ابطالا صالحين 
ولزن ]نان انالا واراكل رسيي 6 

هذا ما يفعله الطفاة التخطرسون , وهو عمل اقرب الى الودهية منه الى الانسانية 
ولا نستطيع ان نقول ان البشر في العصور الغابرة وحسب كانوا يمجدون مثل هذه 
الاعمال البربرية , لان الانسان في كل العصور . يميل الى الطغيان والغطرسة اذا كانت 
الفرص مؤاتية له * وسيبقى كذلك حتى يفهم معنى الحياة فهما حقيقيا , ويعلم ان البشسسر 
بتساوون في الحقوق والواجبات مهما كان نوعهم , واينما كانت بلادهم . ويتأكد ان لكل 
انسان حق الحرية المشروعة , وحق الحياة , ولا حق لاي انسان ان يسلبه حريته المشروعة 
وحياته , وان كان قوة » والى الآن لم تفهم دول الارض قانون الحياة الثلي لانها ترى 
القاهر المتجبر وحده صاحب الحق في ابرام القرارات واستعباد الامم , وبسط السلطان 
على البلاد الصغيرة التي يتمشع اهلها بحريتهم وحياتهم » ويضيف الفيلسوف «ان الامم عندما 
انفهم معنى الآنسانية , وكرامة الأرومة البشرية , عندئذ تطبع سيوفها مناجل وقسيها آلات 
للحرث والعمل » 

1 المدبنة الفوضوية : «وهي التي يسلك سكانها كل بحسب هواه مطلقا العنان 
لشهواته » ويسميها الفيلسوف ايضا «المدينة الحرة» لان سكانها لهم الحربة في حكل شيى» 
تصبو اليه تفوسهم , ويحددها القارابي نفس التحديد . الا ان فيلسوفنا يعود الى صفات 
اسكانها واهدافهم واعمالهم فيعطيها حقها من الوصف الدقيق : يقول «لما كانت المدينه الحرة. 
ليس فيها كبير او صغير * بل يسلك كل انسان بحسب رغبته » كان من الضروري أن يتسلط 
على نفوس سكانها الغضب والشهوة * وتتتشر ينهم الرذيلة وحب سفك الدماء* وهكذا 
نجد الشعوب المتوحشة , فمند هذه الشعوب تتعهد النساء ادارة البيت وسكانه . من حيث 
الطعام والكسوة . واما الرجال فلا يعرفون غير الصيد والحرب والسلب والنهب». 

هذه هي اهم العادات السيئة المنتشرة في المدينة الفوضوية » وهي تتطرف في الشر 

0 


والغواية اكثر من جميع المدن غير الفاضلة البي عددها الفيلسوق * وقد استمد بعض!فكاره 
من الفارابي واضاف ليها بعض ما عن له من افكار جديدة » لان اين العبري كان مطلعا 
على" الفلسفة العرية اطلاعا واسعاء قلا غرو اذا استعان بالقارابي في بعض مباحثه هذه , 
ونحن اذا راجعنا تعاليم فيلسوفنا بهذا الصدد . وقابئناها بتعاليم القارابي تجد تشابها بين 
فكرتيهما , بل نجد الفيلسوف السرياني يعتتمد كثيرا على زميله الفيلسوق العربي. في المدن 
غير الفاضلة , أما في المدينة الفاضلة . فانه يتالفه كما علمنا سابقا ٠‏ لان الفيلسوف العربي 
يطلب مدينة فاضلة مترهة من الاطماع البشرية ددص كل عر ندري لازم لل 
صفات مثالية لا تستطيع وجودها في هذه الارض ء فهي مدينة خيالية بالمنى الصحيح ٠‏ اما 
ابن العبري فلا يطلب ذلك بل يرينا مديئة فاضلة واقعية ' تحوز صفات كاملة» الا انها مكنة 
ولذلك يختم بحثه هذا بقوله «ان المدينة الفاضلة لا تخلو من بعض الناس الاشرار الضالين 
إلا انهم قليلو العدد , ولا غرو فان الزرع الجيد لا يمكن إن يخلو من الزوان والاعشاب 
والاشواك» ومثل هذه المدينة يمكن وجودهأ لانها تحوز صفات واقعية ؛ وتتصف بامكانيات 
بشرية * ونحن بذلك لا تحاول غمط حق فيلسوفنا العربي الكبير , فانه أبو الفكرة وامها 
الا انه جنح الى الصوفية المنتشرة في عصره * لذلك جاءت بحوثه في المديثة الفاضلة حاملة 
الطابع الصوني الذي يكثر في الفلفة السريانية ولا سيما في عهده . 


00( 
الملك وسكان المديئة البشرية 


لكي تتألف مدينة بشرية فاضلة يجب أن تكون هناك قوة تستطيع تأليفبا وحفظها 
تكر على دعائم قوية تعصمها من السقوط «قالقوة» عند الفلاسفة 
تدعمه , هي سائر اعضاء الدولة الباقين , ولكل عمله وواجبه » 
أجبه . وانجز عمله , باخلاص وامانة وكفاءة , كانت 
تتزعزع + واما اذا كانت ضعيفة متفسخة * يفضل كل 


وهذة القوة يجب 


هي «الملك» والدءائم التي 
فاذا قام كل فرد من هؤلاء الاقرا: 
دعائم تلك الدولة قوية » لأ تقبر ولا 


محري المطران يولس بصنا ابقانا 


فرد من هؤلاء الافراد مصلحته الشخصية على المصلحة العامة » قبشرها بالانهيار عاجلا ل 
لجلا . ولامنينا اذا ربط الفؤصل اخابها ينهم . والقسدموا عل بسديم :حي تسرب 
الخيانة الى القلوب , وعدم الامانة الى موظفي الدولة . كبارهم وصغارهم ,فمثل هذه الدولة 
لا يمكن إن تعيشن :طويلا. وان كانت اقملاة الدنيا بجيوشها والبسار باساطيلها » والأجواء 
بقوتها الجوية وطائراتها ٠‏ وقد شعر الفلاسفة بهذه النقاط الحساسة ؛ لذلك جاءوا ينصحون 
ارباب الدول . بالامانة والصدق والاخلاص , ويحرضون موظفي حكل دولة على اكمال 
واجباتهم » وتفضيل المصلحه العامة على مصالحهم الشخصية ٠‏ ووصفوا لنا املك ؛ وموظفي 
الدولة على اختلاف انواعهم ومراتبهم واعماليم . 

الملك ٠‏ وهو رئيس الدولة الاعلى . وقائد جيوشها ومنظم جميع حبوياتها ومرافقها, 
شخصية قدسية ' يجب إن تتحبل بأوصاف الانبياء والفلاسفة والقديسين ' هذا ما يريده 
افلاطون ني كل ملك من الماوك ؛ الا ان افلاطون تطرف بمطاليبه . وراح حيث لا يمكن 
أن توجد الاوصاف التي ذكرها في أي عصر وني اي مصر ٠‏ واليك تعاليمه بهذا الصدد . 
«لايمكن زوال بؤس الدولة . وشقاء النوع البعري » ما لم يملك الفلاسفة او 
يتفاسف الملوك والحكام فلسفة صحيحة تامة . أي ما لم تتحد القوتان السياسية والفلسفية في 
اشخص واحد )١(١‏ ان اتحاد القوتين السياسية والفلفية , ان لم تكن مستحيلة فبي صعبة 
المنال . ولا يمحكن وجودها الا في مسلوا في العالم » فيكفي الملك إن يكون حكيما 
ذا صئهات خاصة تؤهله التساط في رقاب الناس» وهذا التسلط يجب ان يكون تسلطا حكيما 
لأن التسلط غير الحكيم لا يمكن دوامه مهما كان قويا وقاسيا . ويذهب افلاطون في وصف 
الفبلسوف الحقيقي » او بالحري الملاك الفينسوف او الفينسوف الملك ؛ فبقول « ان 
الفبلوف الحقيقي يجب ان يكون حب للحقيقة ‏ وذا رغبة وقأدة في معرفه كل الموجودات 
؛ مبغضا للكذب , با للصدق ٠‏ مالآ إلى احتقار اللذات الجسدية , غير مكثر بالمال . شديد 
القناعة. زامدا في الحياة. شجاعا امام الموت ٠‏ بعيدآ عن العناد والعجر: 
والكبرياء ويجب ايضأ ان يكون سامى المدارك ٠‏ حر الفكر , قوي الحدس , عادلا , دمث 
الطباع , سريع الخاطر والذاكرة والحافظة, حبا للجمال ءذا فطرة موسيقية قانونية متسقة(”) 


(1) الجسودية مى 597 
(2) . 489 - 488 . الا, 1414 


زاننف 


أن كثيراً من هذه الصفات يمكن وجودها في معظم الملوكءالا ان الياقية ان لم تكن 
مستحيلة فهي: بحكم المستحيلة » وهي قريبة من صفات الزهاد والعباد والقديسين * ولاسيما 
قوله « يجب ان يكون هيالا الى احتقار اللذات الجسدية . غير مكثر بالمال ء شديد القناعة . 
زاهدآ في الحياة ». اما نحن فاذا عدنا الى تاريخ الملوك فلا نعدم وجود بعض الملوك يتتحلون 
بهذه الصفات ٠‏ ولكتهم اقل من القليل جدا , بالنسبة الى بقية ملوك التاريخ . 

هذا ما يطليه افلاطون من الملك» اما فيلسوقنا الفارابي فيذهب الى بعد من ذلك ,فاته 
يطلب وجود صفات الانبياء الصالحين في الملك , واليك رأيه : يقول « ان الرئيس الحقبقي 
هو رئيس الامة الفاضلة ' ورئيس المعمورة كلها , ولا يجوز ان يكون فوقه رئيس اصلا» 
بل هو فوق الجميع وليس في وسع كل انسان ان يكون رئيسا » لان للرئاسة صفات , لا 
وجود لها في كل شخص » وانما يكون الرئيس انسانا قد استكمل جميع الصفات الحسة , 
فصار عقلا ومعقولا بالفعل , وتكون القوة المتخيلة قد اس تكملت عنده بالطبع ؛ حت 
صارت قادرة على اليقظة» او في وقت النو عن العقل الفعال ‏ فالانسان 
الذي حل فيه العقل الفعال هو الذي يصلح للرئاسة , فيفيض عليه مأ يفيض من الله على 
العقل الفعال . ويكون حكيما وفيلسوفا , نييا منذراً بما سيكون وتخبرا بما هو الان» ويكون 
في اكمل مراتب الانسانية . وني اعلى درجات السعادة. ثم يجب ان يكون له مع ذلك 
قدرة بلسانه على جودة القول والتخيل . وقدرة على جودة الارشاد الى السعادة وان يكون 
له مع ذلك ج يبدنه لمباشرة الاعمال » ١.‏ 
فانت ترى أن هذه الصفات هي اسمى جد! من الصفات التي قدمها افلاطون . ولا سيم 
وجوب حيازة الملك قوة « ان تقبل الجزئيات من العقل الفعال » وان « يفيض من الله 
على العقل الفعال » ولا نستطيع التعليق على هذا . بللا حاجة للتعليق لان الملك مهما كان 
فيلوفا وحكيما هو انسان مثل بقية الرجال الحكماء . ولا يمتاز عنهم الآ بجيشه وسلطانه 
أو بعرشه وتاجه وصوجانه . 

نعود الآن إلى فيلسوفنا السرياني لنرى رأيه في الملك , ونستعرض ذلك حكما 
استعرضنا رأي الفيلسوفين : اليوناني والعربي . 
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قبل ان يشرح لنا الفيلسوق السرياني صفات (ملكه) يقسم اتواع اعمال الملوك 
ألى قسمين , حكيم وهو الملك الحقيقي » وجاهل ‏ وهو الملك المزيف » أو عادل وغير عادل 
واليك كلامه «أن اتواع اعمال الملوك قسمان * الاول كامل . وهو عمل الملك الحقيقي » 
والثاني ناقص . وهو عمل املك الطا: . ولعمل كل منهما هدف خاص , فان هدف 
املك الحقيقي » رعاية الشعب ٠‏ وبث النظام , واسعاد الناس بحياة رغيدة , وهدف الملك 
الطاغية الجائر » استعباد الشعب , وبث الفوضى , واشقاء النأس » والملك الحقيقي يحب 


العدالة , ويحسب جميع افراد الشعب كاصدقاته , ولا يعنى بشهواته الا بقدر الماجة * 
وبنشر في ملكته جميع انواع القضائل , اما الملك الطاغية الجائر » فاته يحب الجور والظلم 
ويحسب افراد الشعب عبيده أو اعداءه » ويستغرق في شهواته ' وينشر في مملكته ' الخوف 
والضيق ' والخصام ' والشر , واللصوصية , والفش والكبرياء ٠‏ والبزل , والنميمة وما اليهاء 

هذا هو الفرق بين اعمال الملك الحقيقي العادل , والملك الطافية الظالم ونجد في 
التاريخ امثالا كثيرة لكلا النوعين , وهما نوعان واقعيان » وبعد أن يصف كلا من. 
اعمال هذين النوعين » يعود إلى املك الحقيقي » فيسطينا صفاته الخاصة التي تجعل منه ملكا 
طبيا , يملك السيادة على قلوب ابناء شعبه قبل أن. يسود رقابهم , والِك كلامه «للملك 
بفي سبع صفات ضرورية » الاولى:- الابوة : لان الملك يجب أن يعامل افراد شعبه كما 
.يعامل اولاده » وبذلك يحوز على كرامة افضل ٠١‏ ية : اتساع الفكر , وهذا يتولد من 
كبت الغضب . والحد من الشهوة » الثالثة : الادارة الصالحة * وهذه يكتسبها من سعة عقله 
واتزان افكاره وكثرة تجاربه » واطلاعه الواسع على اعمال الملوك الاولين ٠‏ الرابعة : الحنكة 
تأنى من قوة العقل واتزانه , الخامسة : الثبات امام الشدائد والضيقات , السادسة : 
كثرة الغنى والاموال . لان المحتاج يكون على الاغلب ظالما . السابعة 
المخلصين والمعاضدين الامناء . وخلاصة القول : ان الملك الحقيقي. 
لمعالجة اسقام شعبه . وذلك بواسطة عدالته . التي بها يستطيع 


وهذه 


تقوسهم من شرورها» . 
أن هذه الصفات ضرورية للملوك ني كل عصر ومصر . لكي تكون اعمالهم تاجحة. 
وعالكهم ذاهبة صعد! في طريق السؤدد والكمال , واذ! قأبئثاها بتعاليم الفيلسوفين السابقين 


نجدها تفوقهما واقعية وصلاحا , فبيثما نرى هناك ملكا فيلوفا تنبا 
450) 


ديساء نرى هنا ملكا 


محري المطران يولس يصناء 


عادلا حقيقيا . وتجد الفارابي يحاول ان يجمل الملك زاهدا في الأموال , ينما يوجب ابن 
العبري أن يكون ذا مال كثير وغتى واسع » وحجته في ذلك , أن الملك القليل المال» بثقل 
على شعبه بكثرة الضرائبٍ بحق وغير حق . وغال! يكون ظالما . يميل إلى ابتراز اموال 


ابناء رعيته , 


المؤيدين المخلصين * والمعاضدين الامناء , واجمل صفة يطلبها هذا الفياسوف في ملكه 
3 : ع 


رعيته وشفاءها * وهكذا يجب ان يكون الملوك 


يكون طبيبا تفسيا يستطيع معالجة مراض 
والرؤساء . 

واذا عدنا مرة اخرى الى !الوك الثلاثة ٠‏ تفهم كيفية ملكهم ؛ وتفدحص سياستهم 
نجد افلاطون يريد جمهورية لا ملكية يكون حاكمها او رئيسها فيلسوفا: وبالتالى يريد 
أخضاع السياسة للفلسفة , ونرى الفارابي ير يدها ملكية تجتمع حول رئيس واحد هو الملك 
الذي يستقي تعاليمه عن العقل الفعال ٠‏ وحجة الاول , بتقليد الآمور الى الفلاسفة . بان 
ذلك هو الواسية الوحيد: لاسعاد الشعب بواسطة العدالة المستمدة من الفلسفة ' وحجة 
الثاني ' برئاسة ملك واحد يستمد تعاليمه من المقل الفعال , إن العقل الفعال يستضييء 
بنور الله مباشرة ' ومن كان كذلك يوفر للشعب سعادته تحت ظل العدالة , واذا تأملنا قليلاً 
الملكين نجدهما سواسية الا أن حكمهما يختلف باختلاف تعاليم كل من الفياسوفين. 


يكونوا عيونا وآذانا له , والمع شيى» في الصفات التي قدمها فبلسوفنا لماحكه هي «الابوة» 
المستندة الى بقية الصفات العالية ٠»‏ كاتساع الفكر ٠‏ والادارة الصالحة , والحنكة , والشجاعة 
ان يكون طيبا ياستطاعته شفاء العلل الاجتماعية في شعبه 


والتأييد من الشعب : وا 


وهذا يختاف كثيرا عن الملكين السابقين * فملك افلاطون» او رئيس جمهوريته ارستقراطي 
أتوقراطي . بحصره السلطة كلها في شخصه . أما ملك ابن العبري 
فانه ديموقراطي صريح » لانه من الشعب وله ؛ بدليل كونه اب له , وطبيبا لامراضه النفسية 


متطرف ء وملك فارا. 
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والاجتماعية » ويستند في تأييد سلطته على اقراد الشعب المؤيدين المخلصين ' وهذه متتهى 
الحكمة في فيلسوف عاش في عهد ملوك المغول واستبدادهم , بان يقدم لنا لونا سائفا من . 
الملكية الديموقراطية الحقة » ولا نظن ان كانبا سياسيا او فيلسوفا قدم للعالم ملكا ديموقراطيا 
بالمعنى الصحيح مثل ملك ابن العبري . 

وتتجبلى ديموقراطية ابن العبري * في اسناده سلطة ملكه الى كل فرد من افراد 
الشعب على اختلاف انواعه ومراتبه ومهنه , فلا يدع صتفا من أصناف الناس , الا وله 
موضع عترم فعال في ملكته , قبعد ان يقدم لنا صفات الملك , كما رأينا ' يعلم صراحة ان 
الملك يعتمد في ادارة دقة اموره الى كل فرد من افراد شعبه , الذين يؤلفون اعضاء كاملة 
لجسم المملكة الكامل , فان هذا الجسم الكبير مهما كأن عظيما , فانه بحاجة الى اصغر عضو 
فيه لكي يسير سيرا حسنا طبيعيا ' واليك تعليمه » «كما أن الطبيعة بحاجة ماسة الى كمال 
عناصرها الاربعة . كذالك الملك والمملكة بحاجة الى عناصر الشعب الأربعة , الأول عنصر 
الحكماء والادباء ٠‏ والمشرعين والحكام , والكتاب والاطباء ٠‏ والمهندسين والفلكيين * 
والفصحاء والشعراء . وهؤلاء يقومون في المملكة او المديئة مقام الماء في الطبيعة . 
عنصر المحار بين , كالابطال , والمجاهدين , والفرسان ؛ والمشاة ؛ وبقية 
اصناف الجنود : وهؤلاء يمثلون في المملكة النار في الطبيعة . 

الثالك : عنصر الصناع والتجار , وهؤلاء هم الذين يصدرون ما يفيش عن 
الاستهلاك المحلي الى الخارج , ويجلبون من الخارج ما تحتاج اليه مدينتهم, وهم يمثلون في 
المملكة الهواه في الطبيعة . 

الرابع : عنصر المزارعين والفلاحين , والاكارين والكرامين . وحراس الكروم 
ورعاة المواشي , وهؤلاء يقومون في المملكة مقام الارض في الطبيعة» . 

أنك لتجد فى هذا التعليم ديموقراطية صريحة , لاحتياج الملك والمملكة الى كل 
عنصر من عناصر الشعب » لكي تكون المملكة سائرة سيرها الطبيعي * بنظام واتساع وتقدم 
كما تحتاج الطبيعة الى هذه العناصر الاربعة لكي تكون كاملة وقابلة للحياة , فأذا عدمت 
المملكة أي عنصر أو بعض العنصر من عناصرها الاربعة يتعطل سيرها . ولا تستطيع البقاء 
كما اذا انعدم احد عناصر الحياة من الطبيعة . تتعدم منها الحياة حالا: 
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اما سكان المملكة الفاضلة ء أو المديثة الفاضلة ٠‏ او المدينة الطبيعية » عند فيلسوفنا 
فانهم يختلفون . باذواقهم واخلاقهم . ومداركهم . ولا بد ان يكون بين الصالحين الكثر 
طالحون ايضاء كما لأتعدم الخنطة من زوان وعشب غريب واشواك » تراه “مرة 


ارس 
يستعرض كل عنصر من عناصر البشر ويعطيه حقه من الحياة سواء كآن خيرآ او شرا بالنسبة 
الى خلقه وعقليته . ويرشد الملك او الحكومة ان تسلك مع الجميع بالنسبة الى نفعهم او 
ضرهم ء وبذلك لا تظلم احدا ء ولا تبخس حق احد . ولا تحابي » ولا يكون فيها كبير او 
صغير . الأ بالنسبة الى نفعه إلعام او ضره العام واليك تعليمه. 

«ان البشر خمسة اجناس بالنسبة الى اعمالهم الصالحة او الطالحة ٠‏ وهي : 

الاول : الصالحون او الخيرون ٠‏ الذين هم بطبيعتهم صالحون خيرون . وخيرهم او 
نفعهم يعم الآخرين . ومثل هؤلاء يجب ان يخصهم الملك باكرام عظيم ٠‏ ويأتمنهم رئاسة 
الآخرين وادارتهم . 

الثاني : الصالحون او الخيرون» الذين هم بطبيعتهم صالحون او خيرون . الا ان 
خيرهم او نفعهم لا يفيد الآخرين ٠‏ وهؤلاء يجب ان يحترموا فقط . ولكن لأ يجب ان 


يترأسوا على آخرين - 

الثالث : الذين ليسوا بطببعتهم لا صالمين ولا طالحين . ومثل هؤلاء يجب أن يتركوا 
بسر بق : سا ل ا 

الرابع : الذين هم بطبيعتهم اشرار . ولكن شرهم لا يصل الى الآخرين ٠‏ وهؤلاء 
يحب أن يحقزوا ٠‏ وسهارا عل أن ب كل الدر بلكلا كلا 
بشرهم يصل الى الآخرين . وهؤلاء يجب 
وتخضد شوكتهم ٠‏ ويجب ان يسجنوا . ثم يكيلوا بالسلاسل ٠‏ واذا لم 
يصلحوا يجب أن ينفوا أو يبعدوا ٠‏ وآن لم يرعووا مطلقا يجب ان يعدموا » . 

هذه هي اجناس البشر الخمسة . ونجدها في كل عصر ومصرء وفيلسوقنا يعلم 
امالك لكر ل لكر و 6 لين نكل 
مجرم بحسب جرمه » وبهذه الواسطة تتال المياة التقدم والازدهار. 

(؟ة) 


0 
احتفاظ الملك يمملكته 


أن حفظ المملكة وازدهارها يتطلب حكمة وحنكة . ومعرفه وأسعة في تصريف 
الداخل او في الخارج , فالملك الحكيم هو الذي يعرف كيف يحتفظ 


الانور باسرًا 


بمملكته » ويؤسس .له عرشا في القلوب ٠‏ قبل أن يؤسس عرشه في القصور المحصنة او في 


المدن القوية . ولا نجد الفلاسفة يعنون ببذه الناحية الهامة ٠‏ ينما لم يخفل عنها فيلسوفنا. 
وكيف يغفل وهو الذي عاشر الملوك مدة طويلة . وهو ذاك الطبيب والفيلسوف الذي 
احترمه ملوك زمانة . من المغول ٠‏ وجله الأمراء من سائر الامم الي كانت تغلي في هذا الشرق 
كالمرجل ني عهده ٠‏ وقد افاد من اختباره الطويل دروساً قبمة في هذا الموضوع. فسطرها 
في كاب السياسة ذخرا للاجيال القادمة ٠‏ يقول في هذا الصدد : «ان الملك الحقيقي لا 
يجب أن يهمل شكايات المظلومين . ولا يصدق سعايات الوشاة بدون برهان مقنع ٠‏ ويجب 
عليه ان يطهر السبل من اللصوص وقطاع الطرق ٠‏ ويحترم افراد الجيش والمحاربين ٠‏ 
ويجالس الفلاسفة وغيرهم من العقلاء . ويحد من الاسترسال في شبواته الخاصة. ولا ينتظر 
أن تقدم له الهدايا والعطايا بدون حق من رعاياه . وكما يجب عليه ان يفكر دائما كيف 
يحتفظ بمملكته . ويقهر اعداءه . لان المملكة تصان بحكمة الملك أكثر مما تصان بقوة 
ملايين من المحاريين الاقوياء » . 

هذه هي الشروط الاولى التي يقدمها الفيلسوف لأملك لصيانة ملكته . والاحنفاظ 
بسلطائه . وهو يحذر كل التحذير من اضدادها . فاذا استرسل الماك بذلك آل ملكه الى 
الدمار عأجلا . ويقول «والا اذا عاش مسترسلا بشهواته . فياكل ويشرب ويتنعم ويقول في 
نفسه . اذا كنت افطم نفسي من اطايب الحياة » واحد من رغباتي وشهواتي ٠‏ فما الفائدة 
من الملك . ان تملكة يرأسها مثل هذا الملك . تتزعزع اسسبا عاجلا * وتزول معالمها » 
ويؤول امر الملك الى ان يمقته كل واحد في ملكته ويتمتى نبايته المفجمة» 

هذا ما يجب أن يعمل الملك بالنسبة الى إبناء رعيته عامة » وبالنسبة الى اعداء 
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اد 


بلاده ٠.‏ وبالنسية الى حياته الخاصة . اما بالنسبة آلى إخصائه . واهل مشورته : فهنالك دروس 
اخرى يقدمها الفيلسوف ٠‏ واليِك ما يقول . «لا يجب أن يكشف الملك اسراره لحكل 
واحد حى ولا لاخصائه واهل يته ٠‏ بل لنفر قليل من الحكماء الذين تجمل بهم المشهورة ٠‏ 
ولا يدع عدوه يعلم ما هو مزمع أن يعمل . ثلا يتحذر العدو فيحجم عن خططه المرسومة 
ولا يهمل ارسال الجواسيس الى بلاد اعدائه . فيتنسم الاخبار سرا من كل مكان بواسطتهم 
ولا سيما ما يسمعونه من افواه العبيد والصبيان والجهال الذين في بلاط العدو. ومثل هؤلاء 
يجب ان يقدم لهم العطايا بسخاء لاستدراجهم الى افشاء الاسرارء واعطاء الخطط 
العسكرية التي في حوزة معرفتهم . ويجب على الملك الاحتفاظ بالسلم بقدر استطاعته . وان 
كان ولا بد من الحرب ٠‏ فيجب ان 


قوته بقوة عدوه ‏ فاذا استطاع التغلب عليه وقهر 


ميشه . يباشر الحرب بعد رسم الخطط المضبوطة . والا يسترضي عدوه بالجزية او بغيرها , 
ولا غضاضة على الملوك ان يتخاطبوا برسائل مطاطة لا تخلو من الخدعة وما اليهاء ولكنه 
عار على الملوك نكث العهود او احتقار الايمان » . 

وللحرب ايضا اصول عند فبلسوفنا ٠‏ فهو يحذر الملك من التعرض للاخطار في مثل 


هذه الظروف ء فيقول لا يجب ان ينزل الملك الى الحرب بشخصه . وان اضطر الى ذلك 
يجب أن يكون حاطأ بفرق مخلصة قوية من جيشه ٠‏ يعتمد على حبها واخلاصها له. لثلا برج 
عدو خفي قريب , وعدو ظاهر بعيد؛ وإلا عرض نفسه لاعظم الاخطار 
ويجب ان يكون قائد جيشه . رجلا عاقلا محنكا مخلصا . قد تمرس بحروب كثيرة ٠‏ وقال 
ارطحششت ملك الفرس الحكيم . المعروف بذي الايدي الطويلة «لا يجب اسستعمال 
الدبوس١(١)‏ في ايلهرب ما دامت العصا كافيه لذلك . ولا يجب استعمال السسيف ما زال 
وبعد الأنتصار لا يجب قتل احد المستلمين الذين القوا السلاح» بل 
يجب أن يؤخذوا اسرى * واحبانا يمكن افتداء الاسرى بالذهب او بالتبادل بحسب رغية 
الملكين المتحاربين * واحيانا يفتدى اسرى كثيرون باسير واحد» 

هذه اهم الأمور الخاصة بالملك لحفظ ملكته جميع النواحي» اما فكر الفيلسوف 


0 


الدبوس 


من يرغب في مثل هذه اللواضيع مقابتها 
(1) الدبوس : يتف من عما غليظة وق رأسها قلنة من الحديد او الحجر الصلب وكانمن آلات المرب عند الاتدمين . 
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العامة في عجالته هذه فبي واضحة ظاهرة 


مع تعاليم بقية الفلاسفة ء لذلك :كتفي بما ذكرنا ني هذا الموضوع مع المقابلة بفكرتي 
الفيلسوفين افلاطون والقارابي . 


محري المطران بولس يقتاء 


0 


ينابيع العورفة 


عند ابن سينا (40ة )1١1/-‏ 


كت سنة 1551 


تعرت في بل المجمع العلمي العربي - دمشق 
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محري المطران يولس يقتاء 


نايع المعرفة 


عند ابن سينا (هاه  )٠١59/‏ 


جاء ابن سينا الى الحياة وبنفسه ظمأ قاتل وحر مذيب ورأى ينابينها الصافية تتساب 
مترنمة جذلى فاقبل يشرب منها يكؤوس متزعة ولكن هذه النفس لم ترتو من كل هذه 
البنابيع العذبة بل راحت تصب براحتيها من الغدران الملأى بالآفات كانها آتية من الضحراء 
القاحلة ولا غرو فالنفوس !! يقنعها شي» قليل والقلوب العظيمة لاترويها كل امواه 
الحياة. وكما كانت شفتاه لاترتويان من لذاذات الدنيا ونفسه لا تشبع من متع الحياة كذلك 
كان عقله امت لق يريد الاحاطة بكل انواع المعرفة. فرأيناه يحوم فوق رياضها كما تحوم 
النحلة الظمأى فوق الرهور فيرشف منها رشفات عامرات ويسكب كل ذلك في خليته 
العظمى وما تمتلي» . 

اذا تأملنا المعرفة عند ابن سينا. نجدها بحرا واسعا وحوله الآنهار تب فيه الما صباة. 
فيجرها اليه ولا يمتليء . فعنده تجمعت معارف الاوائل والمتأخرين ٠‏ وني مخرابه سجد كل 
الفلاسفة والمتكلمين , كيف لا ولديه خلاصة الخلاصات من علوم اليونان , وحكمة الهند 
وفارس » وا معية السريان ' وقصاحة العرب * وخطابه الرومان وكاني به وضع كل هذه المعارف 
في بودقة واحدة كبرى فصهرها واعد منها ذوبا صافيا مثل اللجين* هو ذوب نفسه الكبيرة 
وعصارة قلبه العبقري . 

اخلق ابن سينا ليكون ذا حكمة بالغة ومعرفة متألقة, وقد توصل الى شيء من المحصول 
الملمي والفلدفي . وما يؤسف له, تقصيره في القوص الى اعماق نفسه للإلوغ الى الينبوع 
لكا لا و ا بقرية الحقيقية » كما انه لم يمن كثيرا 
بالبحث العميق في مذاهب الفلاسفة الكبار , بل اكتفى بشروحها السطحية وهي من محصول 
المعلقين والشراح السابقين وذلك لانصرافه الى امور من شأنها أخماد جذوة المحكمة 
واطفاء انوار المعرفة . ونحن وأن كنا لا نستطيع ان نسجل له أي ابتكار فكرى او مذهب 
فلسفى خاص شأن الفلاسفة الحقيقيين . الأ اننا نعجب بسعة ادراكه وتوص له الى تتائج 

0ئ) 


محري المطران يولس يصناء 


حاسمة حفظها له التاريخ الفقكرى بمداد التجلة والاكبار . الامر الذي لآ يتوصل اليه اله 
الافذاذ من المتبعين . 

اعجب المشارقة بفلسفة اريسطو منذ تعرفهم به » وراحو يتناولوتهامن جميع النواحي 
“ بل راح كثيرون منهم على منواله ينسجون » وفي حقله يحطبون * 
ومن بحره يخترفون , وبارائه وافكارميتقيدون , وكاني بهم اسرتهم عبقرية المعلم الاول , فلم 
يحيدوا عنها يمنة او يسرى ء الا ما كان لدينهم مناهضا ولحقهم مناقضا ٠‏ وقد صرح بمناهضته 
كثيرون منهم ولا سيما الفيلسوف ابن كيفا في بحوثه النفسية .)١(‏ اما فيلسوفنا فلم يكن الأ 
احد هؤلاء الفلاسفة , وقد نسج على منوال اريسطو في مبادئه واصوله ' وسار معه جنبا الى 
جنب الا في ما كان عفالفا. اللوحي والتنزيل » وكاني به حاول اخضاع اريسطو وفلسفته 
واهدافه ؛ وهذه هي منتهى العبقرية عند ابن سينا ولكننا» نلاحظ أن الشيخ الرئيس بعد بنائه 
على اسس اريسطو انتهى به المطاف الى مذهب افلاطون والافلاطونية الجديدة دون قصد 
منه ولذلك ثلاثة اسباء 

١‏ استقاؤه فلسفة اريسطو ممروجة بهاتين الفلسفتين .١‏ ذلك ابان القرن 
السابع يوم اشتغلت مدرسة قنسرين الفلسفية بمبادى المعلم الاول فشربتها بمبادى يوحنا 
فياوفونوس وافلاطون والافلاطو 

؟- تشربه بالافكار الفلسفية القدمى التي نشأت فى الشرقء ولا سيما البند وفارس 
وهذه تتفق احيانا مع مبادى» الفلسفتين المعار اليهما . 

عحاؤلته تسخير الفلسفة المعائية ذاتها لمبادئه الدينية كما فمل من قبله استاذه 
الفارابي فى الجمع بين الحكيمين (؟) 
واما تصريحه فى مناهضة بعض اراء اريسطو ومدرسته(؟) فذلك طبيعي 
ليس من الممكن ان يستسلم فى جميع ارائه ولديه الدين والوحي والمثل الشرقية المعروفة 
ناهيك عن ان هذه هي خلة الجبروت والكبرياء فى هذا العبقري» فقد ابت نفسه العظيمة ان 
اق ووه ال 000 
(؟) اللؤاو الخثور ص 0٠0‏ 


(5) الجمع ين الحكيمين ص م 
4) العقاء : القن » القالة * القصل © طبعة طيران ج082 


المع 


درسا وتحقيقاء وشرحا وت 


تظهر خضوعبا المطلق للمعلم الاول » وارادت التظاهر بتحديه طمعا فى حفظ حكراتها 
وصون عظمتها . وقد راينا ابن سينا يبالغ فى اطراء تبوغه غير مرة(") . 

اما الذين درسوا كتبه وقابلوها بمنتوج المعلم الاول: ققد قروا انه كان مع ائيا 
صريحاء وهذا ابن العبري الذي اعجب به اكثر من اعجابه بجميع الفلأسفة الشرقر 
ذلك فيصرح (ابن سينا لا اخذ وزئة اريسطوطاليس (فلسفته) لم يزدها خمسا لكن احسكثر 
بفيلسوقف كأبن العبري تعمق فى :درس المعلمين اريسطو 
والشيخ الرئيس واصدر هذا التقرير الصريح الامر الذي لا يدع مجالا للشك فى .ان ابن 
سينا كان اريسطوطاليسيا فى جميع دراساته الفلسفية . 

ومع هذا نجد اعادة معرفة ابن سينا الى ينابيعها الاصلية ليست من الهناتٍ الهينات 
بل هي بجازفة كبرى. 


يؤيد 


من خمسين وزلة )(1) وناهيا 


)0( 
اذا تتبعنا منطق ابن سينا من الفه الى يائه, لا نجدء الا منطق اريسطو بعينه' الاان 

اسينا لم يستقه من ينبوعه الاصيل بل تلقاه من كؤوس غير كؤوس اريسطو. ومع ذلك 
الصفات الاصلية التي تناقلها المترجمون والشراح جيلا بعد جيل . 

هذا منطق ابن سينا بين |يدينا وهذه تفاصيله وفي امكائنا استعراض بعضها للوصول 
الى ينبوعه الحقيقي والسواقي التي جرت فيها مياهه حتى وصلت الى جنينة الشيخ الرئيس 

العقل البشري عند ابن سينا ناقص محدود ولذلك هو بحاجة الى موجه امين يقوده 
الى الحق (؟) والمنطق هو ذلك الموجه فبدونة لا يستطيع معرفة الطريق الى الحق ولا 
الوصول الى الهدف . والمنطق ينتقل بالعقل البشري من المعلوم الى المجهول (4) ويعتقد 
ابن سينا أن كل انسان بحاجة ماسة الى المنطق آلا الانبياء المؤيدين بالوحي الالهي (*) 
(1) ات ابي ممبية يرن الائيا. ١‏ ا 
(؟) ابن البري تاريخ الدول السرياتي ص 518 
(؟) حي بن يقظان طبعة ليدن ص © 
(4) التجاة سن د 
(6) منطق المعرقين ص 6 


مره 1487 + 7 من 8 ذلة أيضااض 


)مه) 


وهذا رأي ابن العبري المتقول عن اريسطو )١(‏ . 

واهم التفاصيل التي يمر بها ابن سينا فى منطقه بءد المقدمات المعروفة هي الحد 
والجنس والفصل والامور المحدودة البسيطة والمركبة . والرسم والافعال والانفعالات 
والحد والذات والحد والماهية والتركيب 
الذات 09, 

واذا تأملنا هذه التفاصيل وشروحها واهدافهاء تجدها تسير بحسب طريقة الفارابي 
واصول منطقه . وتتفق معها تمام الاتفاق . قيكون ابن سينا والحالة هذه تلميذ الفارابي في 

المنطق كما هو تلميذه في فهم مأ وراء الطبيعة ٠‏ 

واما انتقال طريقة الفارابي إلى ابن سينا فكفن بواسطة ( التعليم الثاني ) وقد اسستقاء 
الفارابي من مؤلفات الفلاسفة قليلة وقد حدثنا حاجي خليفة في كشف 
الظنون. ان الفارا. ني جمع ازج التلسفة ور صللكن صر امن رجتل مها ترجنة 
ملخصة حررة مهذبة مطابقة لما عليه الحكمة ... وسمى كتابه بالتعليم الثاني فلذلك لقب ب 
«المعلم الثاني » ثم يذكر أن هذا الكتاب ظل مسودا بخط الفارابي في خزانة المنصور حتنى 
اطلع عليه ابن سينا ولخص منه كتاب « الشفاء »(5) ,. 

وقد طعن البعض في قول حاجي خليفة هذا بصورة خفيقة ولكن مهما كان الامر 
فانه قول حقيقي مسلم به لان « الشفاء » هو بحق ملخص « التعليم الثاني » هذا من جهة 
ومن جهة ثانية ان ابن سينا لا يقر بالفضل لاي فيلسوف ما عدا الفارابي الامر الذي يدل 
على حفظه لجميل المعلم الثابي . 

اما الفارابي فما عدا تلقيه العلوم الفلسفية على يوحنا ابن حيلان (4) وكان هذا على 
مذهب اري..طو فانه لخص جميع الترجمات الفلسفية التي خلفها اريس طو الى العربية 
وعلمناه متعشقا لاريسطو وكتبه وهذه شر وحه لكتب اريسطو المنطقية تؤيد ذلك (*) ولا نعهك 
ابدا ان هذه الشروح وغيرها وصلت ابن سينا فاستفى منها منطقه . 


رق خط لزيد القاهرة 1.801 ع4 53-9 


نرائط الوجود والماهية ومفهوم الذات ووجود 


(؟) كدف الظون طة ليرخ 1658 ج ؟ من فا 
() تاريخ المكماء للتغطي 
(*) تاريخ الحكماء النقطي مطبعة السمادة 3885 عد ص 5519 


يزغ -157 هص 58 والمسعودي الشيه والاشراف إطبعة ليبن 1841 


وقف) 


ومنطق اريسلو الى إن وصل إن سينا مر باريعة ادوار هامة . بدأت في اواسط 
القرن الخامس المسيحي واتتهت في تهاية القرن التاسع 

الدور الاول : هو دور الترجمة الاولى من اليوناتية إلى السريانية واول مرة تعرف 
السريان بمنطق اليونان كان حوالي سنة 46٠+‏ حيث ترجم هيبا مطران إلرها (ه401-85) 
ابساغوجي برفيريوس الى السريانية لفائدة طلاب مدرمة الرها التي اخذت تدرس العلوم 
عن طر 
الوقت نفسه ترجم فروبا الايساغوجي ترجمة رابعة ثم قام كومي الرهاوي بتزجمة حكل 
كتب اريسطو الى السريانية(١)‏ وعندها اصبح الس رين يعرفون اريسطو معزفة حقيقية» 
وتلك المعرفة كانت اصلا وامانا لجميع المعارف الشرقية باليونائية . وفي اوائل القرن 
السادس نبغ سرجيس الرأسعيني الفِلوف والطبيب الشهير (063 + ) فاعاد ترجمة 
ايساغوجي برفيريوس الصوري والحقه بمقولات اريسطو من كته المنطقية ' كما نرجم كناب 
النفس ايضا برمته (؟) وهذه ساعدته على بلوغ ذروة الابداع فى العلوم الفلسفية . 

وفي القرن السابع نبغ القيلسوف ال لرياضي والفلكي ساويرا 0 انف هر 
قنسرين (779+) (؟) وانعش العلوم اليوثانة ب 
في كلية قنسر بن الشهيرة » وأشتذا بالجمة,فوصلنا من اعماله ترتجمة كأملة ةثل غُ 
[تحليل القياس] ونبغ بعد مدة تلاميذه الثلاثة المشاهير اثناسيوس البلدي نزحم 
ويعقوب الرهاوي ]1/٠8[‏ 1*1 وجرجس اسقف العرب [778] [1! فترجموا عدا 
الايساغوجي كناب مقولات اريسطو ٠‏ والكليات الخمس » وكتاب الاورغانون وهكذا اتتهى 
عهد الترجمة البكر * وينتهي باتتهائه الذور الاول . 

والدور الثاني : هو دور التعليق والشرح واللأليف اخذا عن اريسطو وغيره من 
فلاسفة اليونان وذلك باللغة السريانية » وأشبر الشراح والمعلقين والمؤلفين سرجيسن 
الرأسعيئي الفيل.وفى الانف الذكر ؛ وسابوخت والبلدي ولا سيما في المواضيع المنطقية 


الترجمة , ثم اعقبت الكلية نفسها تر. 


بين لايساغوجي برفيربوس ٠‏ أوفي 


والدور الثالث : هو دور النقل الى العربية من السريانية مباشرة أو من اليوناية 
الى السريانية فالعربية» وقد عربت في هذ! الدور كتب اريسطو في المنطق , واشهر تقلتهبا 
حنين بن اسحق وابنه إسحق بن حنين بن اسحق وتبودورسء وابو بشر متى» ويحيى بن عدي 
والدمشقي وابراهيم بن عبدالله وابن ناعمة (!! , على أن اجودهم نقلا واقصحهم عبارة 
وآمتهم في بلوخ المعاني كان يحيى بن عدي الذي اصلح لكثيرين من المعربين الذين 
نوها بهم هنا. 

والدور الرابع: هو دور التعليق في العربية وقام باعبائه المعربون الآنفو الذحكر 
ويضاف اليهم ابو نصر القارابي الذي اخذ عنهم كثيرآ (؟) 

هذه هي الادوار التي مرت ببا العلوم المنطقية حتى وصلت فيلسوفنا ابن سيناء وانت 
تعلم ما هي الطوارى التي تصيب كل علم اذا مر باربعة ادوار كبذه وتناقلته الايدى جيلا 
بعد جيل الا اننا نرى ان هؤلاء النقلة والشراح والمعلقين ' كانوا امينين في واجبهم, لانهم 
حافظوا على جوهر هذا العلم الجليل » وتحن نعام ان السبب في بقاء المنطق سالما على حالته 
الاولى . هو كونه قواعد التفكير المحدودة المقررة التي لا تتبدل وهو لغة الحسق وضابط 
العقل البشري . 

لا حاجه ينا الى مقابلة منطق ابن سينا بما تركه التراجمة والمعلقون والشراح 
والمؤلفون» لان المنطق هو هو في كل الاجيال' ولم يزد عليه هؤلاء العلماء حرفا واحداء, 
غير الشرح والتعليق وهذا حصولهم بين ايدينا باللفتين السريانية والعرية ففي العربية 
لدينا البحوث الوافية للمؤلفين الذين ذكرنا بعضهم في هذه العجالة ولاسيما لفيلسوفنا اين 
سينا واما في السريانية , فلدينا الشيء الكثير الذي خلفه لنا اولئك الأعلام وقد جمعه 
وشرحه علمان كبيران من اعلام الفلسفة عندنا في القرتين الثاني عشر والثالك عشر 
وهما ابن الصلبي مطران آمد (111/1م) وأبن العبري مفريان المشرق (183م) 

ان اين الصلب قام بعمل جبار تجاه المنطق» فانه شرح شرحا وافياسنة 148١م‏ مجملا 
شروح جميع المفسرين السابقين وقد حفظت شروح حكثيرة في مؤلفه يينما فقدت في 


اصولها وفصولها . وقد اولى أهتمامة في جميع شروح الايساغوجي بثلاثة فصول مسيية 
00 تاختحط تت 
0 ارح للك عر 


00 


والمقولات . وقدم خمسة فصول على شرح « العبارة » ثم شرح تحيل القيلس «الانالوطيقاء 
ووضع فصولا شتى في حل مغلقاته ثم « البرهان » « اتالوطيقا الثانية )١٠‏ وحفظ حكتابه 
الجليل هذا ويقع في «/ا/ صفحة كبيرة للخط السرياني الدقيق (؟ 

اما ابن العيري قان دراساته المنطقية جمعها في كته الثلائة المعروقة وهي : 
الجرء إلاول من كتابه الفلسقي الجليل «زبدة الحكم » وتناول فيه اقسام المنطق الثمانية 
برمتها مع شرحها شرحا وافيا . وحكتيبه الصنير « الأحداق » ودرس فيه بصورة موجزة 
الايساغوجي « وبارى ارميناس » «العبارء وانالوطيقي الأولى والثانية» « القياس 
البرهان » وطوييقي « الجدل » والسوفسطيقي « السفسطة » وترك العلمين الآخرين 
« ريطوريقي » الخطابة و « فويطيقي » الشعر لانه اشبعهما درسا وشرحا في كنابة الأول 
« زبدة الحكم « ثم كتاب « حديث الحكمة » وقد استعرض فيه بصورة عابرة «المقولات» 
« قاطيغورياس » والقياس والبرهان« !الوطيقي الاولى والثانية » وهذه كلبا لا زالت بلفتها 
السريانية ماعدا الاخيره حديث الحكمة »فقد ترجم الى العربية ونشر لاول مرة سئة + 184. 

ان هذه الكتب المنطقية تعطينا فكره واضحة عن منطق اريسطو من جهة وعرن . 
الشروح التي قام بها السريان من وعن مطابقة متطق ابن سينا لمنطق اريسطو . 
ومنطق المترجمين والمؤلفين السريان الاولين من جهة ثالثة , كما انها تعطينا النتيجة الحاسمة. 
إن هذه الاعمال الفلسفية التي ظهرت اعتباراً من القرن الخامس فمأ بعد هي اساس العلوم 
الفلسفية عند جميع الشرقبين وان منطق ابن سينا منحدر عنها بالطرق التي علمناها الان 
وبالتالى ان ابن سينا استقى منطقه من هذه اليناييع . 


9 


علمنا إن ابن سينا سار في منطقه على طريقة الفارابي ومناطقة المشرقى قبله ٠‏ وبالتالي 
اريسطو ققد تأثر خطواته خطوةقخطوة شأن بقية علماء امنطقالشرقبين “وكذلك في النفس 
(1) الول المتور ص 28+ - 
() كبيج رقم وات 


يرا 
محري المطران يولس يصناء 


بعتمد على الاسس التي وضعها ازيسطو . ولكنه يخالفة في ما يخالف النظرية الديتية 
واللاهوتية , وهذه المخالفة اضفت على. بحوثه مسحة من مبادىء افلاطون , ولكنك اذاسرت 
ممه خسلوة فلو + تن أن لزي فلو يتكلم اوتنه يري لماجي 

كان أبن سينا طبيبا . وعالج اسقام الجسد معالجة قعالة . وحاول ان يكون طبيبا 
اللنفوس ايضا * وصرف غتاية كبرى لمغالجة اسقامها ‏ وحملها على العؤدة بطزيق خخاص الى 
الينبوع الأصلي , وهذء الفكرة وان كانت تبدو اقلاطونية او افلاطونية جد: الا انها 
فكرة ديتية توصل اليها ابن اسيتا بواسطة فلسفة اريسطو نفها, وقد سخر والخالة هذه 
نفسه . للوصول الى اهداة 
افما النفس يا ترى ؟ وما هذه القوة الجبارة التي منحت لهذا المغلوق العاقفل؟ 
يقول ابن سينا انها (كمال اول لجسم طيعي آلي) )١(‏ وهذه فكرة اريسطو ذائها حفظها 
ابن سينا وسخرها للبلوغ الى غاياتة بعد أن سلبنها بالوان دينية صسرقة ؛ اوشتها اليه عقيذته 
الروحانية المستقاة من صميم الروح الشرقية . 

رضي ابن سينا ان يني عقيدته على دعامة اريسطو هذه , ينما حسبها قبله فلاسفة 
الشرق ٠‏ دعامة واهية , لانها مبهمة غائصة في ظلام دامس ؛ وقد يمكن ان يكون هبذا 
(الكمال) على ضربين متباينين . الاول ‏ ان تكون كمالا للجسم تسيره تحت سيطرتها » 
وبزواله تحافظ على بقائها وخلودها , كالملاح باك بة الى السفينة ٠‏ والثاني ان تكون كاللون 
الخارجي بالنسبة إلى السفينة . وهذا يزول بزوالها . وقد تحدى فلاسفة الشرق اريسطو 
في هذه النظرية ‏ وقالوا : اذا قصد اريطو الضرب الأول من الكمال > بيكون ادق .واماً 
اذا قصد المعنى الثاني يكون عخطتا . وقد عقد ابن كيفا الفيلسوف اللاهوني فصلا خاصا 
التسفية رأي أريسطو هذال') مع انه 

وهذه النفس عند اين سينا (قوة) وهذه القوء منقسمه الى قوتين , احداهما (القوة 
العاملة والثانية العالمة) (؟) وميدأ تجز: 
وائبته وتخطى منه الى ميدأ خلقي صريح * وانتهى الى جعل نزاع هائل بين قوتي 


اس عه مدع ل 1 1 0 
0 


هذ بارائه في مواضيع نفسية أخرى . 


انفس مبدأ اريسطو بعينيه * وقد قبله ابن سينا 
النفس * 


)00 


الاول تقود البدن وتحته على الرذيلة , وال الأرتفاع به الى المثل العليا('» وكان 
بننى عن ذلك لولم يعتمد على فكرة اريسطو في التجزئة , وقد استعرض ابن كيفا الفيلسوف 
هذه التجزئة استعراضا كاملا واسندها إلى اريسطو , ثم قندها براهين عقلية لا تقبل 
الاعتراض » وائبت وحدة (القوة) في التفس . ونسب جنوحها تارة الى الفضيلة ٠‏ وطورا 
الى الرذيلة » الى ارادتها الخاضعة , وخضوع هذه الارادة الى الميول الصالحه او الطالحة. 
بحسب الظروف المادية والادية المحيطة بها (5) 


وياخف ابن سينا بمبدأ اريسطو في التجزئة مره اخرى ' قبقسمها ؛ وهي علده 
(كجنس واحد) بضرب من القسمة الى ثلالة اقسام , وهي الباتية والحيوا: 
وكل منها (كمال اول لجسم طبيعي آلي) الأول : من جهة ما يتولد ويربو ويغذو ‏ والثاني : 
من (جهة ما يدرك الجرئيات ويتحرك بالارادة) والثالث (من جهة ما يفعل الافعال الكاثنة 
بالاختبار الفكري والاسنباط بالرأي. ومن جهة ما يدرك الامور)!؟) وبعد هذا هل يستطيع 
ابن سينا ان يتهرب من مبادى» اريسطو وتتائجه ؟ وهذه مبادؤه واضحة في قراراته النفسية 


هذه يشرحها ثم يثبتها بعد أن يجمع حولها البراهين. وقد أخذ بها بعض الفلاسفة السريان 
وشرحوها شرحا واقيا. ولاسيما العلامة اين العبري(؟) الذي يمثل كل ادوار الفلسفة 
عند قومه السريان . 

وقد تمسك ابن سينا بهذه الأقسام تمسكا شديدا . فشرح قواها واحدة واحدة ' 
تبعا للشروح التي علقت على معارف اريسطو . فللتفس الباتية ثلاث قوى هي الفاذية 
والمنمية والمولدة (*) وللنفس الحيوانية قوتان : محركة ومدركة ؛ من هاتين القوتين تنقسم 
أيضا الى قسمين آخرين ٠‏ ثم يتطرق الى شرح القوة الحسية بما فيها المخيلة والادراك 
والحافظة والذاكرة . ويمين حلا خاصا من الدماغ لكل من هذه القوى . وهكذا كان ينادى 
المعلم الأول حسبما تستفيد ذلك من التقول السر 

واذا اردثا السير يجانب الفيلوفين اليو اني والشرقي , نجد الثاني يسير مع الاول 


1 +1 (8) لم الف لابن كنا يات + تيد آراء القلاسقة. ع) لحاس 702 
تعاس الركن 4 القدسة التمد الثاني وذيدة لمكم الكاب 4 في الف الاب 6 التصل © 
(ه) الياة م م26 (0) اللجلد سن عدر 2 للم 


نف 


يقلا 


خطوة فخطوة , حتى يبلغ الى كيان التفس العاقلة , وهذه عنده مفارقة للجسم ٠‏ تبقى بعد 
فنائه ٠‏ فيتركه ويعود ادراجه الى عقيدته الخاصة . وهي تقرير روحانية النفس وخلودهاء 
الامر الذى إتكره باعتقاد, تقوم الا بالمادة). 

وقد استعرض الفلاسفة الشرقيون اراء اريسطو هذه منذ القرن السادس حى 
نهاية القرن الثامن , او بالحرى قبل وجود ابن سينا بقرن كأمل , ودرسوها ,بدقة واتقانء 
نشوا ببعضها ٠‏ ونبذوا البحض الاخر ؛ ولا سيما ما لاا 
يتفق والتقارير !للاهوتية الخاصة بالروحانية . كما عمل ابن سينا تماما . فهذا ابن كيفا 
المتوفى سنة (01.ة) اي قبل ولادة ابن سينا ب: ليونان. 
والسربان في النفس ٠‏ واتفق مع اريسطو في بعض نظرياته » وناقضه ونقض أراءه في 
البعض الاخر , ولا سيما في ما لآ يتفق والعقيدة المسيحية في النفس وكيانها وروحانيتها 


وقابلوها مع معتقداتهم اللاهوتية 


ين وثمانين سنة » جمع معارف ١‏ 


' لآن الشيء المهم لدينا ٠,‏ 
هو ينبوع هذه النظريات , وقد علمنا من هذه النظريات العابرة , ان أبن سينا يتمشى مع 
اريسطو ل ركه .ما عدا ما يناهض الوحي , الامر الذي يناهضه 
أبن سينا أت افلاطون والافلاطونية 
1 الذي وان كان فيه شي» من الاحتماا الاانالشيخ الرئيس, حافظ على 
مبدئه الديني ' كمسلم من بالله وبالروحاتية والخلود » واذا سلمنا ان الاسلام قد جاء بكل هذه 
التعاليم واقرها بصراحة فلا حاجة لاخذها من مصدر آخر “فالافلاطؤنية الجديدة مع ما فيها من 
الروحانية والسمو الاي : نجدها في امور كثيرة تخالف الدين ايضاء ولكنها اقل خطرا من 
نظريات اريسطوءوقد محد ابن سينا أفلاطون فسماه [الآلهي] بضع مرات(") كما كان يسميه 
فلاسفة السريان من قبله . 

وقد استفاض ابن سينا في بحث [الشعور] واولاه اهتماما عظيماء الامر الذي 
حمل بعض الباحثين الى الاعتقاد إن ابن سينا هو إول فيلسوف شرقي طرق بحث الشعور 
ولكننا نجد الفيلسوف ابن كيفا » يفرد له بايأ خاصا في كتايه 
[1] علم لتفس أبن كفا الاب ١١‏ --55 
(؟] التجاة 44> [5] طم الثفى لابن كيقا اللي 13 

ود 


اي 


قبل ابن سينا بقرن كامل . وقد الف كتابه هذا باللغة !١‏ » واخذت منه افكار كثيرة 
وترجمت الى العربية بعد وفاته بمدة وجيزة * ولا نجزم هنا ان ابن سينا إطلع عليها مع 
وجود احتمال لذالك * ولكتنا تجزم ان آين سينا ليس اول فيلسوف شرقي بحث الشعور , 
كما اننا لا نقرر ان ابن كيغا هو اول من بحثه فقد تجد شتاته مبثوثا في المؤلفات النفسية 
عند الفلاسفة السريان 

اما معارف ابن سينا النفسية , فقد تخطت الاجبال الطويلة » حتى وصلته بالطريقة 
التي وصلته فبها المعارف المنطقية سواء بسواء . لان علم النفس لاريسطو ثرجم في القرث 
السادس الى السريانية بقلم الفيلسوف الطبيب سرجيس ال رأسعيتي(!) وكان سرجيس امينا 
في النقل فاهما موضوعه حق الفهم , الامر الذي منحه قسوة التعبير الصحيح عن مرامي 
المؤلف اليوتاني . 

ولم يتوقف الفلاسفة السريان عند التزجمة وحسب في علم النفس ٠‏ بل اخذوا 
يؤلفون المجلدات الضخممة في هذا العلم الجليل » واشهر اولك الاعلام احودامه جاثاليق 
المشرق [0170 +] الذي يعد مؤلفه في النفس اجود مؤلف في اللفة السريانية , لانه يدرس 
النفس درسا دقيقا » والانسان باع 
وبعد احودامه الفيلسوف مبتكرا في هذا الموضوع , لانا لم نقرأ لغيره من الفلاسفة بهذا 
المعنى , حتى القرن التاسع عشر ؛ حيث اعطانا صورته المصغوة الفيلسوف الالماني هردر 
بعد ثلاثة عشر قرناء وهذا لعمري شرف عظيم يوليه هذا الفيلسوف للغة السريانية خاصة 
وللفلسفة الشرقية عامة . وني القرن السابع واوائل الثامن نبغ في العلوم الفلسفية يوحنا 
الأثاربي ' وصنف كتابا جليلا في النفس البشرية “ لا زالت نسخته الوحيدة موجودة (؟) 
وقد نقلبا العلامة اياونيس الداري في كتابه في اثتفس!؟ وفي القرن النأسع نبغ الفرل.وفٍ 
اباوئيس الداري [*87+] فقدم مؤلفا جليلا آخر في النفس ,لا زالت منه ثلاث نسخ 
في اشهر خزائن الكتب الغربية والشرقية!*) على ان اعظم مؤاف في علم النفس باللفة 
انبة هو موسى ابن كيفا [4*7] فى منصرم القرن الثامن * وقد اهتم السريان بهذا 


[1) اللؤق لثتور ص 6 [؟] غرالة 
وعدذ 1417 خطك سنة 1554 [4] اأقايكان عد 6 


ه عالما صغيرا. وفي تركيب الانسان من نفس وجسدء 


000 
عغرائية 11 والبطريركية الاطاكية بحص وف 


اوصل عدة سي منه 


اننا 


المؤلف النفيس فدرسه كثيرون من علمائهم . واكثروا من نخه ونقله برون الى الالمانية 
اسنة كلام 

وقد ترجم كتاب اريسطو في النفس الى العرية في هذا العهد . كما اننا نعتقد ان 
التراجمة السريان الذين عاشوا في القرتين الثامن والتاسع نقلوا وعلقوا على هذه الكتب 
بالعربية » حتى كونوا منها مجموعة صالحة في علم النفس اخذت تتداولها الايدى في بغداد 
وغيرها , فاخذ بها الفارابي ثم ابن سينا وغيرهما من فلاسقة هذه الحقبة 

وقد حفظت خلاصة المؤلفات النفسية اليوتائية والشرينية في حكتب النلائة 
الفيلسوف إبن العبري وانا تحوز جميعها . وقد الف هذا العالم الجليل عدة مقالات في 
النفس البشرية: منها المقالة الثامنة من كتاب منارة الاقداس ٠‏ والكتاب الثامن من الموسوعة 
الفلسفية الكبرى (زبدة الحكم) والمقالة السادسة من كتاب (الاشعة) هذا بالسريانية ول 
نزل مخطوطة . اما بالعربية فلبذا الفيلسوف رسالة ضافية في انفس انعأها بقلمسه وقد 


نشرت ٠‏ 
واذا تأملنا تعاليم ابن العبري النفسية تجدها خلاصة الخلاصات في ما كتب في هذا 
العلم الجليل من مؤلفات يوئانية وسريانية » واذا استمد ابن العبري بعض نظريات ابن سينا 
في النفس » فانما عمل ذلك لتعشقه فلسفة اريسطو والشيخ الرئيس بآن واحد , ولولا 

مؤلفاته لفقدنا معلومات كثيرة في هذا الباب . 

فتكون الدروس النفسية عند ابن سينا اذن.ء صادرة من المؤلفات اليونائية 
والسريانية التي سبقتها بعهد طويل » اخذها عن طريق التراجمة والمؤلفين الذين نبوا 
بالعربية قبل عصره بمديدة , ولولا ضيق المقام لكان علينا ان نقابل يينه وبين الدراسات 
النفسية في اللغة السريانية » وان كنا قد ذكر نا بعض شذور من هذه المقابلة . 

ما دراسات ابن سينا في ما وراء الطبيعة ؛ فانها تكون مزيجا عجييا مر" اراء 
اريسطو وافلاطون والدين . اثما الاساس من حجارة نحتتها يد اريسطو, وقدمتها يد ابن 
سينا بناء شاعنا بأراء افلاطون , وكل ذلك ليستظل به الدين » بل اراد إخضاع الفلسفة 
لخدمة الدين ٠‏ وائيات نظرياته اللاهوتية . ويظهر انه في عصر ابن سينا شاعت هذه الطريقة 
بين الفلاسفة . وهي التوفيق بين الفلسغة والدين , واخضاع الفلسفة للتعاليم الدينية ٠‏ لاثنا 


نف 


نجد فيلسوفا مسيحييا معاصرا لابن سيتاء هو الحسن ابن الخمار الذي كان موجودا سنة 
51م » يعالج الموضوع بنفس الطريقة إلبي عالجه بها ابن سينا ٠‏ والف كتابا في التوفيق بين 
رأي الفلاسقة والتصارى(١)‏ وهذا مأ عمله هذا التاريخ أيضا بعدة قرون كثيرون من 
فلاسفة الشرق الذين كتبوا باللغة السريانية , فانهم هم الذين ابتكروا هذه الطريقة في 
البحث اللاهوتي فاستمدها بعض القلاسفة في عهد التزجمة والتعليق إلى اللغة العربية 
وادخلوها مؤلفاتهم اللاهوية 
من المؤلفين . فجاء ابن 


وابن سينا مدين 


إمثار 


امثال يحبى بن عدي وابن الخمار الآتف الذكر وغيرهما 
يحتذيها ويستمدها منهم . ولكنه كأن ناجحا فيها نجاحا عظيما. 
ل للفارابي في دراسات (ما وراء الطبيعة) فانه بعد تبحره في 
المنطق والطبيعيات رغب في الالهيات . فوجد طريقه شائكا . واقبل على كناب (ما بعد 
الطبيعة) لاريسطو يطالعه ويعيده زهاء اربعين مرة حتى (صار فوظ) ولكنه كان لا يفيمه 
واوشك اليأس ان يحمله على تركه , حت عثر على كتاب (اغراض كتاب ما بعد اللبيعة) 
لابي نصر الفارابي * وما اجال نظره فيه حتى انفتحت عليه اغراض هذا العلم!؟) 

ولا حاجة للتعليق على الحادثة الهامة فانها توضح لنا امرين هامين . الاول : 
ان ابن سينا استمد دراساته في ما وراء الطبيعة من اريسطو وان كأن قد استمد من غيره . 
والثاني : ان الفارابي استاذه الوحيد في فهم هذا الموضوع ' والفارابي ايضا بدوره استمد 


حل مشكلاته عن اسانذته : وعن العلماء الذين سبقوه واضاف إلى تفاسيره ما استمده من 
اجتهاده الخاص فجاء عمله مستوفيا شروطه العلمية 


غيده ثم يتركه ويذهب الى الآخر . حتى يؤاف جموعة كاملة من الفكر 


الراجحة التي تعينه على اثبات نظريته . فيخرج من هذا الميدان ظافر! ' وهذه 
تحتاج الى لباقة وذكاء وكان ابن سينا موهوبا في كلتيهما . 
واذا استعرضنا نظريات ابن سينا في ما وراء الطبيعة . نجدها تأخذ مبدأها من 
المعلم الأول . وتمر على افلاطون وغيره ١سفة‏ الروحانيين ٠‏ وتتهي عند عتبة الدين * 
وك بالفيخ الرئيس قد استخدم كل تلك الفلسات الصال الح الدين 
الرسماضن 097 
(9) ابن أبي أصييمة عيين الانياد مس + واقتتلي سمل 


الا 


ية وعلق عليها معلقون وشراح من السريأن , دخلتها عناصر فلسفة 
افلاطون والافلاطوتية الجديدة بمعرفة الشراح أو بدون معرقهم وذلك لان السربارن. 
جندوا الى هاتين الفلسفتين لتشبعهما بالروح الدينية , وامثل الرهدية العلياء وهذهاديارهم 
تملآها هذه الروج ٠‏ وكأن من الطبيعي ان تتعدى الى تفاسيرهم وشروحها لاريسطو او لغيره 
٠‏ وعندما ترجمت الترجمات السريانية في ما وراء الطبيعة والالهيات 
على الاخص الى اللغة العرية , احتفظت بعناصرها الجديدة التي دسها الشراح والمعلقون 
فاستطابها العرب بدورهم ٠‏ فرأيناها تظهر في تتاجهم الفلسفي , ولا سيما الشيخ الرئيس 
واليك تفصيل ذلك . فاذا اراد ابن سينا اثبات وجود الاله اخذ مبدأ براهينه من اريسطو 
لانه يرى (ان المبدأ المفارق) انما هو مفارق البيوى('! واستنادا على دعائم 
سينا براهين كثيرة لاثبات 
وجود الاله ٠‏ بثعي» من عفلوقا 
موجدا اولا واجب الوجود . وجوده عين مأهيته . 

وهناك طريقتان لاثبات واجب الوجود , الاولى : خاصة بالمتكلمين » وهي الاستناد 
الى الحدوث , والثانية خاصة بالفلاسفة , وهي الاستدلال على الواجب بامكان الممكنات(") 


من القلاسقة 


إيمة يورد أبن 
بوجود الاله . ويرى انه لا ينبغي النماس البرهان على 
امكان مأ هو موجود » وما يجوز في العقل وجوده ٠‏ 


اراطرع 
الائبات بان العالم (يمكن) وهو بحاجة الى علة تخرجه الى الوجود(؟! وليست هذه الطريقة 
ثبات (واجب الوجود) فقد رايناها عند الفلاسفة الشرقيين منذ القرن السابع , 
فان يعقوب الرهاوي الفيلسوف السرياتي الكبير المتوفى »لام الف كتابا نفبا في هذا 
الموضوع وسماه [بالعلة الاولى] وبرهن فيه على واجب الوجود بواسطة العلية . 
والعام لديه [يمكن] وهو بحاجة الى علة [اولى] تخرجه من الامكان الى الوجود » واحيانا 
من العدم الى الوجود! وأ 


(:) الاثارات س ٠١4‏ (5) 1 
() ابام ديد (4) الوق لشتور س 5-8 


وابن سينا الفلاسفة ممزوجة بقضية عدم وجود ' ووجود بعد عدم ٠‏ ويعود الى 


ة من البرهنة على وجود واجب الوجود ٠‏ 


0 


فاخذ بها جميع الباحثين الذين جا بمد هذا التاريخ , وقد وجدنا بحوثا لاهوتية بالعربية 
للفيلسوى يحبى بن عدي في هذا المضمان , لا شك ان ابن سينا تأثر بالتوجمات العربية 
ا ا كر 7 

وقد تتاول يحيى ابن عدي نظرية [الممكن] بطريقة اخرى ء ووضع في تقضبا 
كتابين . احدهما [اثبات طبيعة الممكن . واقوى الحجج على ذلك والتنبيه على قسادها] 
والثاني في كتاب [الشبهة في ابطال الممكن(١)]‏ 

وقد علمنا ان ابن عدي تقل كتاب [ما وراء الطيمة لاريسطو من السريانية الى 
العربية ذكره ابن العبري في تاريخه عختصر الدول والقغطي [في مادء يحيى ابن عدي] (؟) 

وإذا قابنا نظريات ابن سينا في إثبات الاله بما خلفه المؤلفون الشرقيون في هذا 
المضمار , شيئا من البحوث القديمة ٠‏ نستطيع جعلها اساسا لبحوث التي جاء بها 
فيلسوفنا . وقد جمع الفيلسوف اين العبري في كتاب [ منارة الأقداس ] خلاصة هذه 
النظريات , ما عدا ما استنبطه من فكرته النيرة التي كانت له تعود على اس اريسطو على 
وجه اخص وكذلك في كنابه [زبدة الحكم في قسم الاليات7)] 

اذاعد نامرة اخرى الى طريقتي المتكلمين والفلاسفة في اثبات واجب الوجود , نجد ابن 

في بادى» الامر يعتتق مذهب المتكلمين , مع أنه يعرض بهم » وينتقدهم , والاظهر 
حاول السير على طريقة الفلاسفة في قضية [الامكان] ولكنه سقط فى ما كآن يخشاه فمال الى 
المتكلمين ٠‏ 

أن [واجب الوجود] عند ابن سينا واحد احد ٠لا‏ كثرة فى ذاته ولا تصدر عنه 
كثرة , ولا تضاف اليه صفات ٠‏ الا يطريقة الساب والا يجاب * ارضرا مع وحدة 
الذات1؟) وهذا (الواحد لا يصدر عنه الا الواحد , وهو «العقل الاول» وهذا «العقل» 
يصدر الكثرة بطريقة التسلسل . فبتعقله لعله يصدر عنه « عقل ثالث وهذا يدير «اثفلك 
الاقصى» ثم بتعقله أيضا لذاته تصدر عنه نفس بعقّل فعله يتوسطها “ ثم يستمر الصدور على 
هذه الطريقة فكل «عقل» تصدر عنه ثلاثة إشياء «عقل ونفس وجسم(*)» 
[1 قطي مادة بحى بن هدي وتنك مإقاه في مقدية كاد تيقيب الآعلاق ص 76 
(؟) عتصر الدول م +4 والتقطي مى 76 ()زيدة المكم 


(4) صفات الواجب - النجاة ص 535 و ج58 و 431 والاشارات ص 186 350 
[0] دسالة في ممتى الزيادة مي 47 


يفا 


أما الامكان فكل شيء تحت السماء (مكن) صادر بطريقة التسلسل عن (واجب 
٠‏ وله الفيرق * وأقهيوق المكان جرد ا لجيع الموتجودات (1) 
وعند (الهيولى) يقف قمل العقل , لان لا يؤثر فيها وهي مبدأ الكثزة فى الجزئيات . 

من اين لآبن سينا هذه الاراء؟ انها تظهر غريبة عن الاسلام والمبيحية بآن واحد. 
على الافل ني ظاهرها اللفظي . لان (الاله) فيهما قأدر على كل شيء » يقول للشي: - مهما 


الوجود) وصدوره از 


الموجودة ' وعندنا ان إبن سيئا استقى اراءه هذه عن فلاسفة المسيحية الاولين || 3 
(العقل الاول) الذي سموه ايضا (الكلمة) وطبقوه على الكتاب المقدس (بكلمة الله خاقت 
السموات وبروح فيه كل جنودها). 

واذا القينا نظرة اعمق من ذلك , وهي الاخيرة تجد هذه الاراء مسستمدء من 
المعلم الاول ' اخذها بعض فلاسفة المسيحية في العصور الاولى , ثم اتتقلت مع الترجمات 
الى العربية * فاخذها الفلاسفة الذين كنبوا فيها . وعنهم استمدها ابن سينا بثوبها الطبيعى 
الذي وصله عن طريق الترجمة والشروح . والان نجد هذه الأراء وما بتبعها من صفات 
الله (السلية والابجاية) بجموعة في اللغة السريانية اليها ايضا ما علقه ثاومسطيوس 
على بض كتب أريسطو في ما وراء الطبيعة . وما انتجه من شروح للبعض الاخرء وذلك 
في الموسوعة الفلسفية الكبرى للعلامة غريغوريوس ابن العبري , قفي هذا الكتاب يذكر 
اساس هذه النظريات ويعيدها الى أريسطو وقد صرح بذلك مرات كثيرة!؟) . 
اق ابن سينا الى صفات (واجب الوجود) اس تمدها من الصفات ااني 
ذكرها اريسطوا"): واضفى علها ثوا من المبادىء الدينية المقررة في الوحي» 
متماوجة من الافلاطوثية الجديدة . وهي من محصول الشراح والمعلقين الاولين . ثم بتطرق 
الى موضوع (الصفات الالية) ويحذر كل إل 


اواذا 7 


ين أ غات 


البولوجي «اللاهوت الظريء وك _اقاني 0ن 
؛ والياب 4 القصل 6 الظرية ؟ وليه 


امثال الكندي والفارابي وابن سينا . 

ان نظرية الصفات بثوبها لبي والأيجابي » كانت معروقة قبل المعتزلة وقبل هؤلاء 
الفلاسفة بوقت طويل » اخذ الباحثون اصلها من اريسطو م وعدلوها بطريقة توافق الديائات 
المنزلة ٠‏ ونجدها بثوبها الحقيقي عند العلامة ابن العبري وقد حافظت على كيان [الوحدة] 
في الاله الحق(') ونقض هذا الفيلسوف نظرية اريسطو نقضا منطقيا(؟) وتظبر على بحثه 
عناصر الاسلوب الفلسفي الذي اضفاه المعلقون والفلاسقة في عصر الشرح والتعليق . 

اما نظرية [العلم] في واجب الوجود فان ابن سينا شأن بقية الفلاسفة الشرقيين 
خالف اريسطو بها لآن المعلم الاول كان يقول ان الآله. يقل الكليات ققط لان معرقته 
بالجرئيات يضر بكماله الوحداني ينما يصرح ابن سينا ان الله يعقل ذاته ويعقل الكليات 
كما يدرك الجرئيات ولكن الكلية(؟) وهو المسلم الذي تعلم أن الاله [لا يرب عن 
علمه مثقال ذره لاني السموات ولا في الارض](؟) وني عقيدة ابن سينا ان تصريحه يتفق 


مع مقررات الدين هذه (*) . 

واذا اردنا معرفة ينبوع هذه النظرية نضع امامنا نظرية اريسطو كاساس ثم نضيف 
اليها التعاليم الدينية المسيحية والاسلامية وما غلقه الفلاسفة الشرقيون على اريسطو منذ 
القرن السادس فما بعد ولا سيما ما كتبه الفيلسوف يجتى بن عدي في [ان الله يعرف 
الكليات والجزئيات والفرق بين العلمين(") وبمد ذلك تهثدى الى اليناييع الحقيقية لهذه 
النظرية ونجد خلاصة ذلك في الموسوعة الفلسقية للعلامة أبن. الئئي يستعرض فيها 
نظرية اريسطو ثم يأتي بالبراهين المنطقية على نقضها تبما لاراء الفلاشفة السابقين!؟) 

يدرس أبن سينا [المنأية الالهبة] ويحددها بقوله [المناية يفي كون الاول عالما 
لذاته بما عليه الوجود من نظام الخير وعلة لذاته للخير والكمال ينيب الامكان وراضيا 
به على النحو المذكور فيعقل نظام الخير على الوجه الابلغ في اللمكان]1*) وحمل عفيدته هو 
(1) ابن المي ذبدة الحكم التبولوجي الاب ؟ القصل ١‏ انظرية ؛ (؟) مارة الاقداس الركن 4 الاب * 
الفصل ؟ المقصد ” الرد ١‏ (>) الثفاء مقا 8 القصل 5 ص 084 (4) قرآن كريم سودة ب الاية # 
(0) العقاء مقاله 1 قل ١ص‏ 1ه 
(1) الشغطي في مادة يحى ين هدي ومقدمة ككايه «الاغلاقه ص د 


(9) ذبدة الحكم البولوجي الاب ؟ القصل © الظرية ١‏ 
(4) التجاة مس جد 


زفيفق 


اكون الاله بما اته خير كلي ايدع كل شيء خيرا وكمالا وجمالا ويعتقد أن الخير طبيعي 
يي 8 فكل وجود خير وكل عدم شر والأله يصرف عنايته على 
تأبيد الخير.ولكنه يسمح في وقوع شر قلي لاصاية خير كثير وهذا مذهب التفاؤل الذي 
اَذ به بعض الفلاسقة الشرقبين ومن الذين ايدو وكتبوا في المناية الالهية قبل زمن 
يعقوب الرهاوي )١١‏ [7-4]. وقرياقس التكربي البطريرك(؟ 
[414] وانطون التكر بي امام الفصحاء [القرن التاسع]!؟! وقد استمد ابن العيري إراءهم 
جميعا في هذا الموضوع وكتب بحثا مضافيا في [المناية] وجعل فيه الخير إيجاييا في الوجود 
والشر سلا وهو نقص الوجود أو عدمه ثم قرر ان الله يسمح في شر قليل استجلابا للخير 
الكثير () 


أبن سنا كثير 


(4 


والطبيعيات عند ابن سينا هي نقس طبيعيات اريسطو يبدؤها على غرار اريسطو 
بالتفربق بين المادة والصورة والعلاقة يينهما وتركيب الاجسام والقوة والفعل وغير ذلك 
من المواضيع التي اخذٍ بها الفلاسقه 1 ذ عهد الترجمة والتعليق . وم بصل إلينا 
شيء مهم من العلم الطبيعي في التوجمات السرياية القدمى سوى بعض | لفصول التي لا 
تن قبلا ولا تعتقد الا ان طيميات اريسطو ترجمت الى السريانية والعربية في عصر 
واحد وعلقت عليها الشروح ايضا ني الوقت نفسه , وتجد إخبار هذه الؤجمة والشروح 

عند جمال الدين القفطي ص 98 7١‏ 
. اما الطب عند إبن سبئا فليس من موضوعنا مع العلم أن ترجمات طبية حسكثيرة 


وصلت الينا وتبغ اطياء الشرق نالوا شهرة واسعة أمثال سرجين الرأسعيني 
الفبلسوف الذي نفل طائفة من تأليف جالينوس في الطب (*) . كما نبغ غيره كثيرون في 
)1,0 7 هم 
50 
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(4) الاي الالية نار الاتدلس الركن التاسع كله[ ] الول تون من 771 


الزيةا 


القرون الثلاثة السادس والسابع واثثامن وقد كتبوا يلفتهم السريانية ثم جاء عهد الترجمة 
في العصر العباسي فامتلأت خزائن بغداد بالكتب الطبية من مترجمة وموضوعة وطبعا اعتمد 
أبن سينا على هذا التراث الضخم وطيه بنى طبه فاعطانا [ كتاب القانوت ] وغيره من مؤلفاته 
الطبية . 


0 


بقى علينا شعر اريسطو عند ابن سينا لم تتطرق اليه الى الان وان كان تابما للكتب 
المنطقية عند المعلم الاول ذلك لان اهميته قليلة بالنسبة الى بقية العلوم التي اخذ بها الشيخ 
ريش : 

أن شعر اريسطو عند ابن سينا يظهر فيه الضعف وتحيطه الركاكة وقد فقد قيمته 
واضاع روعته وطبعا لا نستطيع لوم الشيخ الرئيس في هذه البنات لانه ابدع في كل 
المواضيع التي تناولها عن المعلم الاول بواسطة ترجماتها وشروحها اما تقصيره في هذا 
الموضوع فلا نظن يعود اليه وان كان ابن سينا ليس شاعرا بالمعنى الصحيح . 

طبعا وصل شعر اريسطو [ فويطيقي ] الى ابن سينأ عن طريق الترجمة ولكن هل 
كانت هذه الترجمة صحيحة تؤدي المعاني « للفويطيقي » ؟ ذلك لا نظه لان كتبا كثيرة 
ترجمت من اليونانية اضاح المترجمون معظم غايات المؤلف لجبلهم طرق النقل من اليوئاية 
الى اللغة التي نقلوا اليها او لضعفهم في احدي اللفتين ا في كلتيهما او في اصول ذلك العلم 


باللفتين اليونانية والسريانية ولا شك أن الذي ترجم كتب اريسطو المنطقية برمتها ترجم معها 
الفويطيقي لان المعلم الاول وضعه كقسم قائم بذاته لمعارفه المنطقية وهو من بجهود القرن 
السادس يوم كانت الترجمة من السريانية الى اليونانية في اوجها بفضلع الرأسعيني وساويرا 
سابوخت وغيرهما من كبار التقلة 
آلا إن السريان حسيما يظهر لم يعنوا كثيرا في هذا الموضوع لعدم الحاجة اليه لذلك 
0040 


مس صر ال سات رلك انطون التكريتي تفخ في كتايه 


(الفصاحة) وذكره هاه عشر مرات و!. 
اما الترجمة السريانية للقويطة 


اياتا من الالياذة المنقولة الى السريانية )١(‏ 
ققد نقلت الى العربية مرتين الاولى بيد ابي بشر 
متى والثانية يد يحبى بن عدي والراجح عندنا ان ترجمة ابي بشر هي التي وصلك ابن 
سينا فافدة قوتها الاصلية لضعف عباراتها إلعرية وققدانها روعتها الاصلية والدليل الواضح 
على ضعف متى في النقل تولي يحيى بن عدي نفسه أصلاح كثير من نقوله حسبما يخيرنا 
جمال الدين القفطي وهذا واضح لدي كل متتبع . 

اما ابن سينا فباعتماده على نقل عر بي ركيك من جهة وفاقد صفاته الاصلية من جهة 
ثانية جاءت اعماله في هذا الموضوع لا روح فيها ولا حياة ولا نستطيع اتخاذها كاثر ذي 
خطر علمي كبير ولا لوم على ابن سينأ فاللوم على ناقل الترجمة التي اعتمد عليها . 

ولدينا الآن بالسريانية قسم (الماساة) من (فويطيقي) اريسسطو اورده العلامة 
سويريوس يعقوب البرطلي في كتاب (الديالوغ) وانك لتجد في هذا القسم روح التزجمة 
السريانية للماسباة وهي قسم مهم من الفويطيقي(') فنعلم ان المترجم السرياني قام بواجبه 
خير قيام ولو اخذت الترجمة العرية لشعر اريسطو بهذه الدقة والروعة لما هفا بها فلاسفتنا 
العرب ولكن هو الانسان . ولدينا ترجمة كاملة من (الفويطيقى) بالسريانية اوردها الملامة 
أبن العبري في القسم الاول من موسوعته الفلسفية الحكم) 070 

هذا ما استطعنا قوله في (ينابيع المعرفة عند ابن سينا) ومن كان لديه هن مزيد 
فليزدنا والله الموفق 


)١(‏ التساحة لالرن التكربي لتاق * في العم 
() التالوغ اقلق ع 
(5) ذيدة الحكم الل الارل القالة به كي 


)00( 


الحكيمياء عند علماء الشرق 


القيت في الموسم الثقاني لجمعية المعلمين في المومل 
السة 66ؤل كمه 


ونشرت في مجموعة المحاضرات 
ص7 هم 


محيي المطران يولس يصناء 


الحكيمياء عند علماء الشرق 


وجد الانسان في هذا الكون العجيب تبهره نظم الكائنات الجامدة أكثر ما تبهره 
الكاثئات الحية . لذلك وقف يتطلع اليه بعين تريد اختتراق خفاياء والبلوغ الى سر أسراره 
فرأبناه يلاحظ جرئياته كما لاحظ كلياته . وحاول منذ فجر وجوده الوضول' الى ذقائقه 
كما حاول النطلع الى غظائمه . وما زال كذلك حتى اكنشف بحكمته ؤتجاربه الكثيرة ."ان 
كنوذآ من السعادة والهناء تحت طيات الثزى ٠‏ كما تتجمع كنوز ثميئة أخرى فوق اكناق 
السحاب , الامور التي أدت به الى معرفة الخالق الحكيم العظيم جل جلاله وتعالك قدزته . 

فكر الانسان في « المادة » وما يصدر عنها من العجائب" والغرائب ووقف يتأمل 
ويتامل . ما هذه المادة ومن أين أنت ٠‏ ومتى وجدت ٠‏ ومن أوجدها ؛ ولماؤجدفا , وماذا 
يختفي وواء دقائقها المجيية ؟ 

فحكر الانسان في كل هذا وراح يجري عليها تجازب واختبارات كثيرة ؛حتى 
اهتدى الى امور ثمينة جدا ٠‏ وتوصل إلى تنائج هامة * افاد منها الشيء الكثيز من العنى 
الفكري والمادي.فوجد بين يديه طريقة للعلم والعمل حول ما سماء « الهيولى » أو « المادة » 
بها يستخرج كنوزها الدفينة » ويستقصي احوالها العجبية ' ويستعين بها على الحياة . وهذا ما 
سماه العام للمرة الاولى ب 1 الكيمياء اذا لغة . هي مغرقة علمية عَملية تحوم 
حول المادة » من سائر نواحيبا وهي منحدرة من لفظة 0105© اليوئائية وممناها 
٠»‏ المادة » ثم اصبحت ,د ©<!ء 1ه (546< »كما في اثلفات الحديثة . وممناها الصحيخ 
« معرفة احوال المادة » واصل هذا العلم يونائى شآن سكير من العلوم ومنه اتتقلت الى 
الشرق بالطرق التي سنعرفها الان ‏ 

قبل أن يفكر العلما الاولون بما في المادة من الفائدة العظمى للانسان وبالطريقة 
المثلى التي تستتتج منها هذه الفائدة راحو يفحكرون في اصلها ووجودها . الامر الذي لا 
يمت بعل قرية أو بعيدة الى الروح العلمية الصحيحة لذالك لم يتوصلوا في باديء أمرهم 
الى غير دة كل البعد عن البحث 


محيي المطران يولس يصناء 


العلمي الصحيح . 
ولما كان العالم كله يتألف من هذه الذارت ١‏ 0 
أصله ومبدأه . ولما كانوا يينون نظرياتهم على الحدس والتخمين والترجيح والأستنتاج .كان 
الابد لهم م نالاختلاى ,لانه بطبيعة الحال . كلما اختافت المقدمات اختلفت معها التتائج. 
وهكذا كان فقد نظر العلماء الى الطبيعة في ألكون ولاحظوا أن الرطوبة 
عامل عام في كثير من مرافق الكون , واستنتجوا ان أصل الكون هو الماء ومنهم طاليسس 
الملطي الفيلسوق . وهوميروس الشاعر ينما نظر اتالسيمتوس وديوجائيس وغيرهما الى 
عمل الهواء في الكاثتات فقالوا أن اصل الكون ومبداء المادة هو « الهواء » ولاحظ غيرهم 
ان للحرارة عملا هاما في المادة فقرروا ان صلها « النار » منهم هي قبلطس وديوفوفاسوس» 
وقرر غيرهم ان للمادة مباديء متعددة كتعدد القوى الكونية واعلنوا ان باتحاد هذه القوى 
المتضاربة نال الكون وجوده. وسيبقى موجوداً طالما هي متألفة متحدة: واذا ما اختلفت يوما 
فحينئذ يحكون فاؤه : ومنهم اتكساغوروس ٠‏ وديموقراطيس واييقوروس وامباذوقليس 
وارسطو , وسائر الرواقيين1') واعتقد جميع هؤلاء العلماء ان المادة أزلية ولا شأن لنافي 
هذا الموضوع وان كنا تعتقد جميا ان المادة أوجدها الخالق الحكيم أداة لتكوين هذا 
المالم واستخدمها في جميع مرافقه . 
ومع هذا ظفر علم الكيمياء بيحوث قيمة شائقة من هؤلاء العلماء ولا شك ان تلك البحوث 
كانت أساسا لهذا العلم الجليل . واشهر هؤلاء العلماء الاجلاء ارسطو الفيسوف في كتايبه 
القيمين السماع الطبيعي والكون والفساد (؟) وفورفوريوس في كتابه « الاسطقسات ٠‏ (5). 
وفلوط رخس في كتابه « الآراء الطبيمية »(4) وفورون في حكتابه « الفلسفة الطيعية »(*1 
ومطوديطس لى في كتابه « الطب الكيميائي » (*) وجالينوس في كتابه « الاسطقسات » و 
« القوى الطييعية »(0) ومؤثف كتاب « اسرار الطيعه ء(") وكتاب « الفاعلية والمفعولية » 
ات (4) وغيرهم . 
() منارة ااثفاى لان لوي , الال لايل . لباب الازل 
(؟) أناد المكاء لابن الققطي ص 7*4 +5 والقبرست لان لديم صن 7150 
*) البرست ص 504 


(ه) أخبار المكماء م 1لا 
() أغار المكباء ص -.4 


(ه) افرمة ع7 "رحاس دهع 


(ث) 


هذا ما كأن عند اليونان منذ القرن الادس اليلادي فما بعد . اما في الشرق فقد 
رأينا بوادر علم الكيمياء تسق هذا العهد بعصور متطاولة بطريقة علمية صحيحة * واعظم 
رق كان سبيها المباشر علم الكيمياء هي عملية التحيط , فقد راينا 
المصريين يحنطون موتاهم الا أن التحتيط وان شاع استعماله في مصر , وعرف كعلم خاص 
امتاز به المصريون القدماء » نعتقد ان العراق سيق مصر في هذا المضمار* وان كان التتقيب 
الاثري لم يمطنا فكرة جلية عنه ني اطراف العراق ٠‏ وربما تستغربون هذا . حيث لم يذكر 
أن العراقبين القدماء حنطوا موتاهم غير اتنا نجزم بصحته فقد قرأنا حادثة تاريخية صريحة 
ذكرها العلامة المؤرخ ابن العبري عن التحنبط في العراق قال «ني سنه 884 ميلادية انفلق 
تل على شاطيء شط العرب يقرب البصرة وظهرت فيهسبعة اجران من حجر المسن الاسود 
وفي كل منها جثة محنطة , والجثث وأكفانها سالمة تتضوع منها رائحة عطرية ٠‏ وكانت 
الآذان والشفاء والائاف والشعور والأجفان في هذه الجثث سالمة تماما ' وعيونها كانها 
كحلت بالامد , ووجدت ينهما جثة صي ضرب جنبه بسهم , واثر الضربة واضح * وعلى 
الاجران كتابات (حبرية) (وهي المسمارية) لم يستطع احد قراءتها ١(‏ 

.واذا قابلنا هذه الجثث العراقية السبع بمومياوات المصريين فاتا نجد بين الفريفين 
بونا شاسعا . الامر الذي يدلنا على ان المحنط العراقي اعلى كمبآ واكثر مهارة في حفظ 
الجسم المحنط وهذ اقدم من عهد الفراعنة لان المؤرخ نفسه يذكر أن المصريين اخذوا 
الطب والكتابة عن سكان سهل شنعار ٠‏ وهذه الناحبة ستكشفها لنا التتقييات الاثريه عاجلا. 
ام آجلا. 

ولم يكتف الكيميائي الشرقي والعراقي على الاخص بهذاء بل اكتف الأصباغ 
الزاهية والروائح العطرية , والمادة الزجاجية . وهذه نراها واضحة في التاريخ والآثار 
المكتشفة , على أن الفينيقيين وهم قوم ساميون امتازو! باكتشاف اللون الارجواني ' وركبوا 
الاصباغ المختلفة الالوان » وحسنوا صناعة الزجاج ‏ ويرى المكنشف الآن الوانا كثيرة من 
الخرز الوجاجي الجميل ني مختلف نواحي الشرق ولاسيما العراق . 

ولابد لنا للاحاطة بموضوعنا من المرور عل النقاط التالية 


مح مركو 


بادرة رأيناها في ١‏ 


مم 


ال الكيميا اليئانية الى الشرق العربي 


الرابع المميحي فجرآ جديدا لائر العلوم اليونانية في الشرق حيث 
نقلت كلها كاملة باقلام علماء 
الشرقبون في الاسكندرية وانطاكية والرها . حيث تعلم الشرقبون اللفسة البونا 
ككوزها العلمية والفلسفية الى لفاتهم وجعلوها في متتأول بد جميع الشرق 
الطلاب والمتتبعين . 

ان مدرسة الاسكتدرية فتحت ابوابها قبل القرن الرابع الا ان خطورتها العلمية 
م تظهر الاني مطلع هذا القرن وقد ذكر حنين بن اسحق أن علماء المدرسة الاسكدرية 
عنوا بالبحوث الطبيعية والكيمباوية فل غيرهم واشبرهم أربعة من فحول الاطباء الكيمبائيين 
وهم : اسطيفان الاسكندراني , وجلسيوس » م الذين عملوا 
المجاميع والتفاسير ولا .سسيما أنقيلاوس الذي رتب الحكتب واستخرج لها الفروج 
الكافية (0. 

وكان لا بد للغة العريية ان تظفر بهذه العلوم جميعها بغضل خلفاء بغداد وعلمائها 
الاعلام » ولا سيما الكيميا 6 الذي تبوأ منزلة في إوساط بنداد العلمية ' وقد عرفت 
من التراجمة لعلوم ١‏ : هم يحبى بن عدي التكريتي المولد 
والمنشأ (4/اهم) والبندادي الاقامة رئيس الفلاسفة في عصره فقد عرب تفاسي السماع 
الطبيعي لاريسطو وإلف كنا؛ في الرد على القائين بتركيب الاجسام من اجزاء لا تتجرء 
وكتابا في (الكل والاجزاء) وذلك فوق تآليفه الكثيرة الني بلغت سسبعين مؤلفا بين حكناب 
ورسالة:51 

وا المنن بن سوار لفشروق باب القدانالقرجم ا الصيت الأخذ عن 
استاذه يحبى بن عدي الاتف الذكر . وقد 
الى العرية » ووضع كناب (ال 
الكيميائي) والف كتاب [الآثار المخيلة] فى 


بحا ولغة و 


ني ققلوا 
أخواتهم من 


انقيلاوس ٠‏ ومارينوس " 


)اعد لها ده 39900 


متى بن يونس الذي ترجم الى العرية كبا كنيوة . واتبت اليبنه 
رئاسة المتطقيين فى عصره ومن جملة ما تقل كتاب [الكون والفاد] لارسطو بتقسير 
الاسكندرة!) واسحق ابن حتين وكان صحيح النقل من اليوناتية والسرينية الى العرية 
وقد نقل الى المرية كب يونانية كثيرة اما من اليونانية مباشرة او من السريانية , وكان من 
الاطباء امبرزين .قالف بالطب الكيميائي فوق تقوله , كتاب الادوية المفردة وكتابا آخر سماء 
[الكناش اللطيف] فى الطب الكيميائي وكتابا آخر ى تركيب الادوية على الحروف(7». 

وهناك مترجمون غيرهم عنوا بترجمة العلوم الطبيعية أو فسروها أو اعدوها 
للدارسين . وبهذه الطريقة إصبحت العلوم اليونانية ومنها الكيمياء فى متناول يد العرب 
الأمر الذي كان اداة صالحة لتفوقهم فى شتى المعارى ولا سيما الكيمياء . 


*-اشهر المشتغلين بالكيمياءوالمؤلفين فيها من الشرقيين العرب 


, اذا ذكرت الكيمياء العربية ' ذكر بطبيعة الحال علمها العربي الخفاق‎ ١ 
ونجمها المتألق . جابر بن حيان الصوني . الذي عاصر الرشيد والبرامكة , وطارت له شهرة.‎ 
الى اللغات الغربية الحديثة.‎ !١ واسعة فى الكيمياء ؛ وترجم كثير من مو لفاته‎ 

تتلمذ جابر على الامير خالد الاموي ٠‏ وهو اول امير عربى عني بالعلم * ثم أخذ 
عن غيره شيئا كثيرا . وراح يتتبع هذا العلم الجليل بنفسه حتى تبغ فيه تبوغا منقطع النظير 
تحصد اللغة العرية عليه . ولم يكتف هذا العالم الجليل بتوسيع اصول الكيمياء النظرية 
ابل اهثم بالعملة ‏ لآنه وضع اصولا ونواميس علمية بارعة تتصل بالقلب اتصالا وثيقا» 
9 تطبيقا عمليا , وهذه ميزته الفائقة التي تفرد بها تقربيا عن 
لؤلفين العرب فى هذا لموضوع * وحسن التقطيي . والبخير وكلوريدات البق » 
وروح الخمر , والحوامض القوية وبرهن أن الاجسام تزداد ثقلا بالحرارة 

ولكي نفهم اهمية ابن حيان فى الكيمياء يجب أن نلقي نظرة على بعض مؤلفاته 
فى هذا الباب . وهى كثيرة جدآ لا يمكن ان تستوعيها نظرتنا المايرة هذه . ولكن ما لا 
()لقرست سن 38+ () البرسص 206 

ايلك 


تتائج رائعة عند 


محيى المطرآن يولس يصناء 


يمكن اخذه كله لا يتك جله . وقد ذكر ابن النديم في قهرسته معظم هذه المؤلفات : وفاته 
امع ان المكبة الكبميائية العانية تحوز مؤلفات كثيرة 
وهي صحيحة النسبة الى جابر ين حيان . 


م نصل اسماوها صاحب !فهر 


واههما نريد 
كناب الامطقس . بثلاثة جزاء ٠‏ تقل بالزتكغراف في الهند سنة 1841 
# كتاب تفسير الاسطقس . وهو منحق بالكاب السابق ولم يذكره صاحب 


ه من مؤلقات جابر ما ياتي : 


٠ الفهرست‎ 

؟ ‏ كتاب انرئبق نشره برتلو من جموعة في مكبة لبدن مرقمة +46 . 

4 كتاب الشمس والقمر . وهو كتاب القضة والذهب . منه نسخة في المكبة 
الاهلية في باريس رقم 55.5 

هس كتاب الاسرار , منه نسخة في التحف البريطاني تحت رقم 77418 . 

7 كتاب الارض ‏ أرض الاحجار - طبعه 
نسخة فى المكبة الاهلية ياريس فى المجموعة رقم 175 

. رسالة فى الكيمباء . منبا نسخة فى مكدة جامعة القاهرة‎ #٠ 

كتاب خواص اكسير الذهب . منه تسحّة بالمكبة الاهلية ياريس فى 
المجموعة 7778 رقم ١‏ ترجمه إلى الاتكليزية هيارد سنة 1877 

4 ستة كتب فى المعادن . الذهب . الفضة ؛ النداس . الحديد , الاسربء 
القصدير و الغاني ٠‏ ومنبا سخ كأملة ة الاعلية ياربس رقم 7105 . 

وهناك كتب كثيرة الفها جابر بن حيان نكتفي بم ذكرنا . وهو كاف لاظهار 
منزلة هذا العالم الفاضل . هذء المنزلة الايوة , ويكفيه فخرا أن الاستاذ برتلو! الذي درس 
ان فى عام الكبياء ما لاريسطوطاليس من 


عن مجموعة ليدن 


بكر محمد بن زكريا الرازي' الطبيب الذائع 
ذكر له أبن العبري فى عتصر الدول خمسة عشر 
زكم) 


ألصيت + وله مؤلقات كثيرة فى الل 


كتابا فى علم الكيمياء (0) كما اثيت الققطي في اخبار الحكماء جميع مؤلقاته!؟) واهم ٠١‏ 
ورد في سللة مؤلقاتة عند القفطي>١‏ ب كتاب سمع الكيان. ١‏ ب كتاب في ان صناعة 
الكبمياء الى الوجوب اقرب منه إلى الاتاع .  *‏ حبكتاب في ان الطين التتقل بد فيه 
مناقع 4 كناب الهيولى المطلقة . 

٠‏ كتاب في علة جذب المغناطيس . 7 كناب الاراء الطبيعية . ١‏ كناب 
سغة مداد مسجون لا نير له .4 # رسالة في البحث عن الأرض الطيعية هي _الطين ام 
0 

ويعزى اليه احكتداف الحامض الفوس قوري والكحول بتقطي المواد النشوية أو 
السكرية المخمرة . والفوسفور والكلى . 

١‏ ويساويه في المنزلة الكيمبائية يعقوب بن إسحق الكندي المبحر في فنون 
الحكمة اليوثانية والفارسية والبندية , بالاعناقة الى الملوم العرية ,التخصص باحكام النجوم 
وسائر العلوم الطبيمية قيلسوف العرب واحد ابناء ملوكها وقد ذكر نسبه جمال الديين. 
القفطي منحدراً من اربعة وثلاثين جداً حتى بلغ الى يعرب ثم قحطان ٠‏ كما ذكر نسسبه 
ابن النديم في الفورست واثبت هذان الكانبان مؤلفاته في سائر العلوم الفلسفية والرياضية 
والطبيعية والطية والجدلية وغيرها مما يضيق المقام يذكرها الان ؛ ونكتفي بذكر بعض ما 
الفه في علم الكيمياء واليكم ذلك وفي كل فن من الفنون المذكورة كناب خاص - 

انواع الجواهر الثمينة ٠‏ انواح الحجارة . في ما يصبغ فيعطى لوناء مسا يطرج على 
الحديد والسيوف حتى لأ تتثلم » كيمياء العطر , العطر وانواعه . صنعة الاطعمة وعناصر ها, 
التنبيه على خدع الكيميائيين ‏ المرايا المحرقة . اربعة اسئلة طبيعية ' ابطال من يدعى صنعة 
الذهب والقضة 59 

4 # ذو النون بن ابراهيم الضميمي المصري , ذكره ابن القفطي وقال في حقه 
أنه من طبقة جاب بن حيان في اتتحال صناعة الكيمياه وتقلد علم الباطن والاشراف على 
كثير من علوم الفليقة (4) . 
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ه ‏ روشم المصري قال فيه جمال الذين انه كان يضر قبل الاسلام ٠‏ وهو قيم 
بعلوم الكيمياء واصولها . وتفصيلها واحكام إمر تركيها وابائة الادلة على وجودها وله في 
ذلك كتب جليلة محبورة عند علماء هذا النوع يتاقسون في تحصيلب! والظفر بها (1) 

ولا يقوتأ ان نتوه في هذه العجالة بجبود الفيلوفين العظيمين + الشيخ الرئيس 
أبن سينا ٠‏ والفارابي ٠‏ ولكليهما بحوث قيمة في العلوم الطيعية ولاسيما الكيمياء . 

فقد الف العبخ الرئيس فيما الف من الكتب القبمه. وبرز في جميع العلوم ٠‏ 
كتبآ في العلوم الطبيعية والطب ٠‏ وهي حاوية شروحا هامة وآراء قبمة في مواضيع كبميائة 
كثيرة منها رسائل في حدوث الاجسام والعلم الطيعى , ورسائله الاخرى ني مسائل الطببعة 
ولا زالت رسائله هذه مخطوطة يجد الرائد منها نحا فى خزائن حكتب الاسكوريال 
وامتحف البريطاني وليدن» الا ان الشيخ الرئيس ل بالكيمياء المحولة الاجسام 
الى ذهب او غيره فسمعناه يبخضها صراحة : «تسلم بامكان صبغ النحاس بصبغ القضة, 
والفضة بصبغ الذهب الا إن هذه الامور المحسوسة يشبه الا تكون هي الفصول (الخواص) 
لني تصير بها هذه الاجساد انواعا . بل هي اعراض ولوازم ٠‏ والفصول مجمهولة واذا كان 
الشي» مجبولا فكيف يمكن ان يقصد قصد إيجاد او |» 

اما الفازاني فقذ اشتفل فى الكيياء. وكان يعتقد بالتحول تبما لاريسطوء لذلك 
ثراه يؤيد تحول المعادن من حالة الى حاثة كما سيأتي بعد قليل . 

ويجب أن نذكر هنا الملماء الذي كنبوا 


نيسسة. وكانت لهم صولات 


موفقة فى هذا المضمار اشهرهم العلامة 
المجهول فى القرن الماش . والفيلسوف 

الف الاول . كنابه القيم (الأيم ا 
العلمبة كاملة : فبحث 
والمناصر الاربعة . وثنا 

.وام الثاني (الأسقف المجهول) صاحب كتاب (علة كل العلل) فقد بحث المادة 
الاربسة وامعادن كلها ونع تركيها » والمواد التي تتأف منها » وكان مطلاً تتمام 


٠‏ (1) ام تكاس 107 (ج) الام اند 


السابع ٠‏ والأمقف 
رق فى القرن الثالك عر . 
وفيه من البحوث الطيعة ما استوفى الشروط 


الال الثانية وهي تكاد ن 


الأملاح بدراسة مستفيعنة موققة (5) 


زهم) 


الاطلاع على العلم اليوناتي من هذه الوجهة (1) . 

وابن العبوي , فارس الميدان . فى كل علم وفن *فقد درس فى موسوعته الحكبرى 
« زبدة الحكم » العلوم الطبيعية دراسة موفقة .فبحث الاجسام والذرات وتجزأتها وقوتها ٠‏ 
والحركة الطبيعية » والعناصر والقازات , والتحكيب والتحليل المادبين ؛ وعمل الحرارة 
والبرودة فى المادة . والمعادن؛ واصنافها وتركيبها وكان مثل اين سينا لا يؤمن بتحول المعادن 
من حالة الى حالة (5) .. 

هذا ما يمكن قوله الان فى أشبر المشنقلين او المؤلفين فى علم الكيمياء عندنا . 


البحوث الكيماية 


انقسم الكيميائيون العرب الى قسمين في دراسة الكينياء , فطل حكثيرون منهم 
يحصرون بحثهم فى تحويل المعادن الى ذهب ؛ وكانوا. يريدون التوصل الى ثلائة اهداف 
هامة فى دراستهم هذه , الاول : ايجاد محال عام لكل المواد المنصرية . الثاثي : اكنشاف ما 
يدعونه بحجر الفلاسفة الذي يحول المعادن الى ذهب . اثألك : التوصل الى ترحكيب 
اكسير الحياة , وهو دواء يشفي جميع الامراض ؛ هذا بينمأ صرف القسم الثاني همما 
الكيميائية دراسة علمية صحيحة بالنسبة الى عصرهم ٠‏ 
انهم توصلوا الى تحويل المعادن من جوهر 
الى جوهر , وبالاخص الذهب ؛ الا ان الناقدين نفوا ذلك . وكان ابو نصر الفارابي احد 
المدعين , الا انه مات فقيرآ ٠‏ كان ابن سينا كما علمنا لا يستقد هذا الاعتقاد . ومع ذلك 
كان بامكاته جمع ثروة طائة وأن لم يفعل . 

قال حجي خليفة فى كشف الظنون ٠‏ ان النأس فى علم الكيمياء على طرفين» فقال 
كثير يطلانه * منهم الشيخ الرئيس ابن سينا , أبطله بمقدمات فى كتاب الشفاء . والشيخ 
اتقي الدين احمد بن تيمية ‏ صنف رسالة فى انكاره » وضئف بعقوب الكندي ايض رسالة 
فى ابطاله وكذلك غيرهم , لكنهم لم يوردوا شيئاً يفيد الظن لامتناعه فضلا عن اليقين . 
(1) عق كل الل . القالة الابة ... (5) ديدة المكم , الجر لاني الماع الطيسي والكون والقساد 

2) 


.وذهب آخرون الى أمكانه : منهم الامام فخر الدين الرازي , فانه في المباحث الشرقية عقد 
»زيف ما قال في رساله , ومؤيد الطفراتي 
صنف فيه كنبا منها « حدائق الاشهادات » وبين أثباته والرد على ابن سينا . 

ولا حاجة لابراد حجج الطرفين المتخاصمين حول هذه النقطة لان كلها نظرية مبنية 

لنطقية , ولا شأن لها بالعلم العملي . 

الكبيائية الصحيحة ابي طرقوها , كانت تتم لق بالمسادن عل 
اختلاى انواعها » وتركيبها وما الى ذلك من المعلومات الكيميائية )١(‏ . وهنلك عشر كتب 
فى تركيب العطور ذكرها ابن النديم لمؤلفين عرب كما انه ذكر كتباً اخرى فى (السمومات 
وعمل الصيدثة او هي الصيدلة ) ثم الجواهر والكنوز السبعة . 

وكان للعلوم اله الكيميائية اهمية عظمى عند الفلاسفة العرب ولا سيما ما 
ترجم عن اليونانية . حدثنا أبو زكريا يحيى بن عدي قال : «ان شرح الاسكندر للسماع 
الطببعي كله ولكتاب البرهان رأيته في تركة |براهيم بن عبدالله الناقل التصراني » وان 
الشرحين عرضا علي بمئة دينار وعشرين دينارا فمضيت لاحتال بالدنانير , ثم عدت فاصبت 
القوم فد باعوا الشرحين في جملة كتب على رجل خرساني بثلاثة آلاف ديا َ 

ولولا ضيق المقأم لاوردنا أمثله كثيرة من بعض البحوث الكيميائية لنطلع على 
كيفية دراستهم لهذا الملم الجليل . ولكنا نورد هنا مثلا واحدا في كيفية تكوين المعادن 
كانموذج لبذه الدراسات مستمدا من كتاب «علة كل الملل» (السرياني) منذ القرن الماشر 
وهي على عهدة مؤلفيا واليكم ذلك ». 


اتراية طية . والهواء النقي وحيث تكون 
حرارة الثشمس عالية : فينضج فيبا الكبريت النفي متزجا مع الزئيق النقي ٠‏ فاذا كارن 
الكبريت اقل نسية من الزئيق يكون الذهب المتكون منهما ابريزا أحمسر . واذا كانت 
حرارته قليلة يتكون ذهبه أخضر لينآ . واذا امتزج فيه شي من النحاس يكون قويا صلبا 
؟ ب الفضة : تتكون القضة . في يئة تراية نقيه ايضا . والهواء الخاسب ٠‏ وتكون 
حرارته غالبة على الاولى . أما معدن القضة فانه طيب كالذهب إلا أنه يختلف عنه بلونه 
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هم 


وثقله النوعي وهو اقل منه حرارة . 
 *‏ التحاس : يتكون التحاس في يئة جاقة تغلب عليه الحرارة. 
فيه اكثر صلاية و. 


يتكون الكبريت 
حرارة , فاذا امترج قيه الكبريت يستحيل الى نحاس احمر وفي التحلس 


ايضا انواع مختلقة . بحسب الامتراج واليئة . 


ترايه اكثر برودة ورطوبة من الاولى 


ه ‏ الرصاص : يتكون في بيئة رديئة وهواء رديء تمترج فيا 
بمواد كثيرة رديثة . فالحكبريت الذي يطبخ وينضج في مثل هذه البيئة الرد 
امترج فبها الرئيق تحيله الى رصاص أسود ويسمى الفضة المجذومة . 
أن البيثة الجبلية التي تكثر فبها البرودة والييوسسة وتسكون الابخرة 
المتصاعدة من جوف الأرض باردة ريت الذي في مثل هذه البيئة اذا شرج 
بالرئبق يتكون منه الحديد * وفيه أنواع كثيرا أيضاً . كالحديد الصلب , واللين ٠‏ والفولاة . 

؛ ‏ الحكهرياء : المعدن الذي يسمى ٠‏ الكهرباء » وهو جسم مركب تارة من 
الذهب والفضة وطوراً من معادن أخرى ثميئة مثلها . وهي تشبه معادن الجسم البشري 
مثلاً حيث تتحد العناصر في هذا الجسم الواحد ينما يحفظ كل عنصر كياته الخاص . 

م الحجارة الكريمة : وهذه أيضأ يشبه تكوينها تكوين المعادن ولكن تختلف 
عنها التربة والحرارة والغازات المتصاعدة من جوف الارض الامسور الني تتفاعل تفاعلا 
طبيعياً . ونتتج هذه الاجسام الثمينة وهي نوعان أساسيان الحجاره الكر, ؛وهذه 
تنبع في تكوينها الطريقة الطيعية المذكورة . والحجارة الكريمة الحيوانية وهذه تتكون في 
بعض الحيوانات البحرية كالمرجان و. 


الثقيلة اذا 


اهدر 


ي* يسير من بعض بحوثهم للعيرة 
وما ذكرنا الآن كاف ليلقي علينا بعض النور في الجبود العلمية الموفقة التي قام بها 
اسلافنا الاقدمون . والله أسال أن يوفق الجميع ا فيه خير الوطن المفدى . 


رهه) 


ابن سينا 


في الآداب السريانية 


القبت ني المهرجان الالفي للشيخ الرئيس ابن سينا 


المنعقد في بنداد من ١؟ ‏ 18 أذار سئة 1487 


نشرت في بجلة «أ 


المصرية الندد الخاص بابن سينا 


واشسم اليا في الككلب التعي الخساص بالبرجان تنه ص 511 


محري المطران يولس يهناء 


سيناني الاداب السرياية 
تموقيدة 


العلم والمعرفة ملك البشرية العام , فلا تختص بهما امة من الأمم ‏ بل تتمتع بهما 
كل امم الارض » وتتناقلهما الاجيال جيلا بعد جيل تراثا مشاعا لجميع الناس , وكذلك 
العلماء والفلاسفة انبياء العقل البشري ليسوا وقفا على امة من الأمم , فلا تتمتع مار 
عفولهم الامم التي انجبتهم وحسب" بل تتناول منهم كل الامم بحسب رغبتها ء وتسترشد بهدديهم 
على السواء ٠‏ فارسطو وافلاطون مثلا . ليسأ وقضا على امة اليونان التي اتحفت الحياة بهما 
بل شاركتها بهما كل امم الارض الناببة » وسيكوتان ملكا لكل البشر ما دام العلم زاهرا. 
والعرفان منتشرا في هذا العالم . ومثلهما فيلسوفنا الشرقي الكبير الشيخ الرئيس ابن سينا 
فهو وان كان شرقيا وكتب حكمته وعلومه وفلسفته تارة بالعربية وطورا بالفارسية ٠‏ الا ان 
هذه الحكمة ٠‏ وتلك الفلفة ٠‏ وهاتيك الملوم لم تبق محصورة في اللغتين اللتين كتبت بهم 
بل نتاقتها اللغات الشرقية والغرية بحسب حاجة الامم الى هذه البناييع العقلية العذبة » 
وتلاقفتها الامم قاصيها ودانيها اقرارا بعظمة هذا الفيلسوف واسترشادا بهديه وعلمه 
وفليفتة . 

وما كانت السريانية شقيقة للعرية وقد خدمتها في جميع ادوار تاريخها. كانت 
احرى من غيرها بهذا العام الفذ , والفيلسوف الكبير والسريانية منذ اقدم عصورها جماعة 
للعلوم والفلسفات من يونانية وهنديه وفارسية . واحرى بهما ان تححكون ذات صلة اوثق 
باختها العرية . فمنذ ازدهار العلوم العرية . والسريانية الى جانبها تعطيها تارة ٠‏ وتاخذ 
منها طورا ٠‏ كما تفمل الاختان سواء بسواء , وما نبع أبن سينا واستقى الحكمة والمعرفة 
من اصول السريا: دين العلم والفلسفة 


يونانية عن طريق السريانية ٠‏ وضره 


اشواطا بعيدة . وقذف الى العالم الشرقي بعلمه الغزير وظسفته الزاخرة وافكاره الخصبة . 
رك 


مدي المطران يولس يصناء 


كان لا بد للسريانية من إن ترمقه 
فلسفته لما لها على لغته من حقوق الاخر 
اعد الترن انار فنا يبد يدرسون” 


الاكبار والاجلال. ققيد من تعاليمه وتدرس 
ثقى ٠‏ وهكذا أقبل فلاسقة السريان وكتابهم 
ره ويتفهمون افكاره إن بفسفته رغماعن 
كونهم من ,صدر القرنين الرابع والخامس ارباب العلوم والمعارف والفلسفة في هذا العرق 


والسبب في اقبالهم على العلوم العرية وتراث فلاسفة العرب امثال الفارا, 
سينا وغيرهما ء رغم تشبعهم من العلوم اليونانية . والفلسفة الاغريقية . هو ان الثراث العلمي 
والفلسفي اليوناني تراث وثني سبق عهد الكتب المثرلة عصورا طويلة ٠‏ والتراث العربي 
تراث اخذ كثير منه عن التراث السرياني كما هو معلوم لدى كل » وما خلا ذلك 
يستسبغه ذوق السريان فاته تراث اناس يؤمنون بلله وخلود النفس والقيامة والديثوئة 
الامور التي كان لب! القدح المعلى في بحوث فلاسفة السريان والعرب على السواء . 

ونحن إذا اردنا دراسة علاقة فلاسفة السريان يبن سينا منذ وجوده الى الارن 
دراسة دقبقة لالتزمنا مطالءة مجلدات كثيرة من تراثئا الادبي والفلسفي ولاضطررةا الى 
حكتابة بحوث طوبلة واسعة , وحرصا على التعب والوقب نكتفي بدراسة تاثيره الفلسفي 
والعلمي عند الفبلسوفين السرياتيين الحكبيرين أبن المعدني البطربرك الانلاحكي 
(1755+) وابن العيري مفريان المشرق (1787-1773م) ولأ سيما ان الفيلسوف الاخير 
يمثل الفلسفة السريانية . والعلوم السريانية من أقدم المصور الى عصره » فدراسة مؤلقاته 
ابل دراسة فلسفتتأ منذ وجودها إلى عصره ؛ ونحصر بحثنا هنا بالنقاط التالية # 
1 الافيه 
ادن 
؟ ‏ الفلسفة (المنطق ٠‏ مأ وراء الطبيعة » الاجتماع) 
4 س ابن العيري وكتاب الاشارات و٠‏ 


كة) 


00 


كان ابن سيناء فلسوفاً اكثر منه شاعرا ‏ فترائه التعليمي متي على الاساليب القلسفية 
والافيسية المنطقية . ومع ذلك فقد انتج شعرآ غزيراً وتثرا أديا على طريقة ره 
الا انه يجنح في كل ذلك الى أسلوبه الفلسقي الممروف * فشعره مشوب بتعاير فلسفية 
ونثره القني الرمزي مليء بافكار فلسقية صوقة نجدها عند كثريين من المنصوقة ' ولما كان 
هذا الفيلسوف يجنح في شمره وثثره الفني الى الزهد والصري كن لأبد من الادب 
السرباني ان يتأثر به وكثير منه أدب زهدي وشير صوفي , ولاسيما في عصوره ال 

نستطيع جعل شعر ابن سينا وتثره الرمزي ثلاث طبقات متايئة ٠‏ وقد ا 
المعدني الشاعر السرياثي الذائع الصيت نبراسا لقصائده الكثيرة الجانحة الى الصوففية 
والرمزية شأن زميله الفيلسوف ٠‏ 

الطبقة الاولى , هي فكرته الخ 


ة الرمزية المعروقة ‏ المنعنوية في قصيدته الشهيرة 


البنبة 


هبطت اليك من المحل الأرقع ورقاه ذات تعرز وتمئع 

القى الشاعر السرياني نظرة اعجاب الى هذه القصيدة , شأنه في ذلك شأن 
المتصوفين الذين استمدوا منبا أرامهم . وشرحها بعضهم شروحاً واقية أو خمسوها أو 
ترجموها الى لذات اخرى!!) . واستمد من اعجابه هذا فكرة جلية من هذه القصيدة 
فتقلها الى السريانية وزاد عليها كثيراً من الأفكثر الصوفية المسبحية , وسلك في ترجمئه 
طريق الامانه والاخلاص ء فلم يفقد شيئاً من معاني القصيدة العينية , ول ينقص من 
روعتها بل زاد عليها روعة جديدة بان وشاها بيدائع التعأير الشعرية السريائية فرصمها 
درة في تاج الأدب السرياني , فاذا قرأتها تشمر كأن الشاعر السرياني طاثر بك في جو 
اشعري لامتناه ‏ وكأن ورقاءه استمدت جمالا جديدا بعد ققد جمالها الأذلي . ولم يكتف 
بذلك. بل اضفى عليها هية وجلالا بأسلوبه الشعري الرائع الذي لا نراه الا عند العباقرة. 
من الشعراء السريان, ولا نبالغ اذا فنا ان الشاعر السريائي سلك فيا مسلكا شعريا تعنوي 


(1) المج الامروية ‏ 14.08 


40) 
معي المطران يولس يعناء 


ائعة جميلة ؛ وقد أدى لابن سينأ خدمة أدية جليلة 
برمى فبها الى معان فلسفية أخرى 
إلكن بأسلوب رمزي جعي ل لا 


بين جواتحه المماني القلسفية بطرية 


ان أشهر آثار ابنسيئا الرمزية هي (قصة الطير) الشهيرة وقد اتخذ الشاعر السرياني 

بن المعدني هذه القصة الادية القنبة النثورة وترجمبا إلى السريانية يتصرف وانعأ منها 
قصيدرة رائعة هي في الرعبل الاول من الآثار الريانية الشعرية . وسكبها في ماثة وخمسة 
.وعشرين يبنا من الشعر السرياتي الرنان , قير نة القمة من جهة وخصب 
شاعريته من جهة 6" 
أن روعة القصة العربية مبدة وخيالها الفنان , إلا انها في لغ بجردة عن 
ات الكتاب المبرزين . فاذا قرأتها تشعر كانك تقرأ قصة عادية من جهتها اللغوية .اما 
معانها الرمزية فهي تحفة رمزية أدية لأ تجاري , وهي تدور حول سقوط النفس البشرية 
من علياء قداستها في حبائل الحياة واشراك أهوائها وتطلمها إلى الملا الأعلى وعحاولانها 
الكثيرة لتقطع أغلالها وتحطم قيودها . اما الشاعر السريانى فقد البسها حلة شعرية قعيبة 
تشعر وانت تقرأها كأن فؤادك يخفق لبؤْس هذ المشبهة بطائر جريح مهيض 
الجناح وهو يحاول اللحاق بأسراب !ا سمح 
بتكيلها بتلك الاغلال واسرها بهانيك القيود . لأنها تعتقد إن تلك اليد وحدها ان تحطم 
قبودها وتفك اغلالبا . وإذا قابنا قصبدة الطائر السريانة هذه بقصيدة النفس السابقة ٠‏ 
ثراها تمتاز عنها بميدات كثيرة لا نستطيع حصرها في عجا 
بانها تفوقها روعة وجمالاً وكأني بالشاعر السرياني استطاب بؤس طائر 
ولمى خفقان قله . وأحس بآلامه فجاه ينظمها قطمآً 
اما الطبقة الثائثة ' قبي 
المعروف ؛ بفأصطانا اوصاف الكاملين من المتصوفين 
الأزلية . فاخذ 1. هذه المعائي الصوفية وسكبها 


)10( 
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هذه .ويكفينا ان تصرج 


وشعر بشعوره 


اع را 
الشيخ الرئيس بأسلوبه الصوفي 
يلغوا درجة الفناء في الذات 


النساك المسيحيون في صوامعهم * وقد اتقن صنعبا وقدمها أناشيد عذية يرى فيها المتوحد 
عراءه الوحيد تتطلق نفماته في الجو مع حقيف الاورا قفي اعلى الفصون , وعلى اجنحة 
النسيم في الأمساء والاصباح , فتبعبا روحه طائرة الى الملا الاعلى لتنى عالمً غير هذا العام 
يملأه النور ويخيم عليه السكون وينئق من جواتبه السرور فيروي غليل الناسك بمسد ألم 
وظماً وحرمان 

هناك عند الشيخ الرئيس أناس تجردوا من إدران المادة وحلقوا في سماء السعادة 
فنسيت نفوسهم آلام الحياة وأوجاعها . وراحت تطلب الاول الازلى لتزى عنشده بهجتها 
وسرورها . فاذا ما اتحدت به تم لها كل شيء . ويسمى ابن نينا هذه الفئة مرس. الئاس 
بالمبتهجين ولهم مراتبهم , ويأخذ الشاعر السرياني هذه المراتب فيصوغها في قوالب جميلة 
خ الرئيس مجنحة هفهافة نشمر ازاءها 


ثم ينتقل الشيخ الرئيس الى (العارقين) الذين 1 الدنيا دون غيرهم 
فكانهم رس ل دن رك رط القدس ء ويأخذ الشاعر 
السرياني أفكار الشبخ الرئيس من هذه الناحية . فيقدمها لنسسا بشعر رقيق واسلوب مغر 
نقرأها فتلحق بأوئئك العارفين الى عالمهم القدسي الجديد . ثم يتدرج 'الفيلشوف الى:تمداه 
الشاعر السرياني ويصوغ منها ألياآ شسسعرنية 
تصور لنا العارف بحلة ملكية طاهرة فكأنتا نراء يحلق في سماء القداسة رويداً رويد خخ 
بالازلي الاكمل فيال صفاته الروحية السامية ثم يعد الفبلسوف صسسفاتَ المارك» قينا 
ثغراً باسما وقلباً طافحا بالفضيلة والقداسة , ونفسآ نضت جلابيب المأذة لتؤتدئي حلة النؤر 
ة وتتحل بالشجاعة والقوة والحب الشامل والرفعه عن الدنيا وما إلى ذلك مر 
لها العارف عند بلوغه تدوة القداشة' والكمال ٠‏ ونأتي. التعناغر 
السرياني فيستمد هذه الافكار ويخلع عليها حلة الشعر النفسية » فيتسامئ' العارئ“لديّه 
من مرتبة الشوق الى الملا الاعلى فيطلق لنفه العنان لتسامى في سماء الفضيلة والقداسة 
رويدآ رويداً . حتى تبلغ الحق سبحاته وتعالى فتحد به وتتجرر من ]لامها ونؤسها وشقائها 
فينال العارف صفات كثيرة من صفات الحق قيصبح وديعا حكيماً قؤً هادثا ثقي وتسافئى 
لليف 


مقامات العارفين واحداً بعد واحد 


لديه آلام الحياة ومسراتها ' قرا يلا ومبتبجآ وديماً وقويآ ٠‏ رقيقاً وهدارآ 
وما الى ذلك من الصفات المتاقضة * وكاني به أصبح خليقة جديدة حكيف لا وقد اتحد 


بالحق الاسمى وارتفع عن عالم تمتزج آلامه ومسراته , وتتعاقب بلحظة شروره وخيوره * 
فيكون العارف وحالته هذه قد تحرر من مقارس هذا العالم واتخذ له قيمآ جديدة لجميع 
الأشياء المحيطة به ء كل ذلك تراه عند الشاعر السريائي وهو يحلق بنا في سماء السحر 
الحلال والجمال والكمال . 


واذا اردنا رؤية 


أئر الشيخ الرئيس في هذا الشاعر . فنا نجد فكرته قد تسريت 
اليه بطريقة اعجب بها الشاعر السرياني قبناها وجملها أساسا لقصائده الرائعة التي حكنا 
نحوم حولها الآن 


7 النفس الهرية 


اشتغل السريان بعلم النفس ماد أ اسة الفلسفة اليونانية واعتمدوا 
الى حد كير على معارف الفلاسفة اليونان في الموضوع ونبغ في القرن التأسع الفيلسوف 
موسى بن كينا اس فقدم نا كنابا نقسيآً في النفس البشرية اعتمد فيه على 
فلاسفة اليونان وملافة الكنيسة الاولين امثال غريغوربوس وباسسيليوس والذهي فمه. 
ة المسيحية في القرون الاولى ونحن نملم ان السريان ترجموا ححكمة 
اليونان الى اثلغة العرية . قتداسها العرب ٠‏ وتبخ ابن سيا في هذا القرن نفسه ققدم لننا 
اثا فلسفيا غزير! ولا سيما في النفس |( وعفائده فيها تتشابه تمام التعابه مع 
عقائد بن كبفا , الا انه سكبها في قالب عر بي جديد , واعتمد فيها أسلوبا خاصاً فيه . الاان 
آراء ارسطو ظاهرة في كثير من نظرياته اثنفسية ما عدأ ما يناقض مبدأ الاديان السماوية. 

ونستطيع دراسة آراء ابن سينا في هذا الموضوع وعلاقتها بآراء فلاسفة السريارن. 
وأثرها في تكوين فكرة اعظم قبلسوف سريائي هو الملامة ابن العبري في القرن الثالك عشر 
امملادي ‏ وذلك في النقاط اثالية : 


١ 


محيي المطران يولس يصناء 


,))١( ماهية النفس : يحدد اين سينا النفس يانها (كمال اول لجسم طبيعي آي‎ ١ 
1 وهى ايضا عنده (كمال لجسم يحركه بالاختيار مع مبدأ عقلي (؟)) ويعتمد ابن‎ 
التحديد نفسه حرفيا تقرياء آخذآ عن اريسطو اولآ ثم تبما لابن سينا‎ 
انها كمال اول بجسم طيعي آلي ذي حياة بالقوة(" . ثم يؤيد روحانيتها تبعآ لابن سينا‎ 
في تحديده الثاني بكونها (كمال لجسم يحركه بالاختيار عن مبدأ عقلي) ويورد في ذلك قول‎ 
أحد ملاققة الكنيسة الاولين(؟). بعد أن شرح قول اريسطو الآف الذكر واذا عدنا الى‎ 
ابن كيفا نجده يددد النفس تحديد! يشابه تحديد اريسطو من جهة وتحديد (بن سينا من‎ 
)9( جهة ثانية‎ 

؟ ‏ اثبات وجود النفس : يؤيد ابن سينا وجود النفس من الحدس والنظر مما 
واليك قوله (ارجع الى تفسك وتأمل هل اذا كنت صحيحاً ‏ بل وعلى بض احوالك غيرها 
تفطن للغى» فطنه صحيحة ' هل تغفل عن وجود ذاتك؟ ولأ تثبت نفسك؟/7) وهذه 
هي الطريقة الأولى والمهمة عند ابن سينا » في اثبات وجود النفس) ونجد هذا المبدأ موجوداً 
عند ابن كيفا بحذافيرء(") ثم يأخذه ابن العبري باكثر وضوح فيقول (وجود اانفس أمر 
فطري غني عن التعريف لان حكل من يشير الى ذاته بقوله : أنا ٠‏ فليست اشارته الى امر 
عدمي , فان العدم لا اشارة اليه , وهذا أمر معلوم عند العلماء والجهلا. أعني انه ليس في 
العالم انسأن يغفل عن نفسه (8)) ويزيد في الاشعة قول «إن |٠‏ 0 
قولك : أنا ٠‏ هو «نفسك أو هو (أنت) وتستطيع ان تتصور كل عضو من اعضائك انه ليس 
بل شي آخر غير [انت] ولكك ل نتطيع تصور تفسك غير ذا [الانا 
فاذا ليست نفسك بعش اعضائك والست الكئن الذي 
له هذه الاعضاء» وهذه الآراء كلها اخذها ديكارت وسكبها في قوله المشهور «سعرفة الى 
أكمل من معرفة الجسد» و «انا انكر اذا انا موجود» (5) 
[1] ان با - ساقس 58 (؟) أن باتع رسال ي لققة والطيياكت رساة الدود مي 11 
١؟)‏ ابن المي منارة التقاى الركن ٠‏ الاب ؟ القصل 4 والاضحة القالة الادسسة الباب لاني 
التصل الاول : الداع الاول . ورساقة الى من ٠١‏ طب غيطة الطريرك افرلم سن 184 
(5) الاشمة : المصدر فه : اك الشماع الال .. (*) اين كيف علم الف الياب 4 التصل ؟ 
([1) ابن سيا الاغارات شرح الطوسي , اظاهرة منة ه17 من 12١‏ والتقاء سس 717 القن الداص 


(0) ابن كينا : النشى الاب ؟ القصل ١‏ (8) اين السري رسالة عن النشن ص 90-1408 
الاشة القاة د باب ؟ قل ١‏ (4) هسولة مهماهم مملقه ل 16! مومهم 


ي هذا 


» الذي :: 


أنت] يعض اعسا: 


الما 


حدوث النفس : قرر أبن سينا حدوث النفس بفيض من المأدىه المفارقة , 
الكاني لبا . وخالف بذلك افلاطون الذي كان يمتقد انها 
موجودة قبل الجسد , وعنده أنها تخلق مع الجسد أو عند امكاته قبولها صورة له لان المبدأ 
[انظر الى حكمة الصانع ؛ لذا فخلق 
اصولا . ثم خلق متها امزجة شتى واعاد كل مزاج لنوع , وجعل اخراج الامزجة عن 
الاعندال لاخراج الانواع من الكمال » وجعل اقربها من الاعتدال الممكن مزاج الانسان 
لتستوكن نفسه الناطقة ])١١‏ ويؤيد رأيه هذا ييرهان منطقي رائع (') وقد قال بهذا الرأي 
سائر فلاسفة السريان اشبرهم ابن كيفا الذي ايد حدوث النفس مع البدن(؟) خلافا 
الأفلاطون وغيره من اليونان , واذا عدنا الى الفيلسوقف. 


وذلك عند حصول الاستعداد 


السريائي ابن العبري نجده يعتقد 


نفس اعتقاد ابن كيفا , وابن سينا يرهاته المنطقي متأثراً به, وبرهانه يشابه برهان ابن 
سينا في النجاة مشابهة تامة واليك المقارنة قال ابن ف 
التوع والمعنى ٠‏ فان وجدت قبل البدن . فاما ان تكون متكثرة الذوات او تكون ذاناً واحدة. 


وحال أن تكون ذوات وان تكون ذاتآً واحدة على ما يتبين ٠‏ فمحال ان تكون قد 
وجدت قبل البدن (1)] وقال ابن العبري في برهانه الأول : [امأ ان تكون واحدة او 


النفس غير قديمة ولا يتصور لها وجوه 


فلاسفتنا العرقيين بهذا الصدد لان تلك 
تؤيدها الى حد بعيد , فالنفس عند ابن سينا وبق 
تستطيع تفيمه ما لم تفهم صقاته و, 
[1) الاقاداك جره ١‏ سن 71172 + 
(؟) اللغى ه الاب 4 القصل ؟ 

[4] ابن ابي 
[الفصل الخاس بحدوت اتنس 


)44) 


(1) الوحدة : النفس عند ابن سينأ واحدة رغم كثرة قواها ء وقد عقذ ذا 
القيلسوف فصلا خاصا في العفاء وانتجاة سماه (وحدة النفس ))١(‏ فالتقس الباتية والنغس 
الحيوانية » والنفس الانا: الاتؤاف ثلاث نقوس عتلفة , بل تؤلف انا واحدة هي 
(النفس البشرية الناطقة * وفترتا الغضب والحس تجتمعآن في ذات واحدة قال (الجوهر فيك 
واد بل هو آني عد النطيق 000 


جاعلا الف البية» وق ل اوه القرة 
الشهوية , والقوة انعاقئة في كائن واحد هو النفس البشرية الناطقةء 
بأن النفس والروح والعقل كيار واحد هو هذه النفس (') ايضا 
ومثله يعمل ابن العبري فبؤاف من هذه النفوس الثلاث نفساً وإحدة . هذه القوى الثلاث 
الاخيرة ذاتاً واحدة هي النفس البشرية الواحدة فيها(؛) 

(1) عمل الثفس : أن للنقس عملا هاما في البدن عند ابن سينا فهي رغم تبدل 
أعراضها ‏ وتباين قواها , تحفظ القوى الانسانية على ما هي عليه من التركيب . قال ابن 
سينا واثنفس «هي حافظة لبذا البدن على اثنظا. 
الخارجية مأ دامت النفس موجودة فيها*)» و, 
على حالة واحدة رغم تخير الاعراض 1 
ولاتهن في ازدياد معقولها او مملوماتها . ولا تتعب في كثرة أشراق الحقبقة على ساحتها 
العاظة ' بل تزيد بذلك قوة ونشاطاً لقبول صور عقلية جديدة وواضحة!"! وقد قرر ابن 


كيفا هذه الأمورٍ بحذافيرها ٠‏ وهو سايق لابن سيناء أما ابن العبري فيؤيد هذه الحقائق 


براهين منطقية كثيرة يستند في كثير منها على فكرة وأضحة نجدها في براهين ابن سينا(؟) 


(1) الجقاس 772 (؟) اعفد ( اقمل أغاس وحم اتفى ]. 
(6) ابن كينا : الفى . التصل م األفى ص +707 والاشنة 
اللقالة 3 الاب 4 القصل ١و؟‏ ومنارة الاتخانى القصول الخامة بوحدة النفس وجمع القوى النقيه في 


كديا (60 ات 
(9) ابن كينا ء فى ان و 


ادس من الطميات القا لايل , المفل ااي 
التق القاطقة , من 8 


غاء ذلك بحرقه الواحد فكتفي بالاشارة اليه . 
النفس : للفلاسفة الاقدمين عقائد متباينة ني كيان التفس أو جوهرها 
.ون لهأ هذه الروحانية , ويدحضون 
ابن كيفا روحانتها ياب كامل عقده 
لبذا الغرض ودحض فيه آراء الفلاسفة الماديين وغيرهم من اعتقدوا بعدم روحانيتها (1 
هذا المبدأ الروحاني تأييدا كاملا عاقد عدة فصول لدحض آراء 
وايضاح الروحانية الكاملة في النفس البشرية , فهي عنده قبل كل شيء 
«جوهر. بسيط وليس وجودها في الجسم حكوجود العرض في الموضوع (1)» وهي مريط 
لجع المعقولات التي تفيض عليها من المقل الفعال . وهذا الكائن لا يمكن ان يكون الا 
روحانيا ليستطيع استيعاب جميع هذه الممقولات اولاً وليحكون مالا اتأثير العقل 
القمال 29 

4 أن ابن العبري متأثر بشروح ابن سينا في هذا الصدد الى حد كبير , قانه بورد 
الفس . ثم يشفمها بما قرره ملافة الحكنيسة 
المسيحية في هذه الروحانية فينفي عنها الجسمية والمادية وما الى ذلك من الشوائب التى 
:سفة المادية الأقدمون . ويعقد في اثبات آرائه فصولا كثيرة ويورد براهين 
) والمهم في هذا الصدد ان تعاليم ابن سينا واقعة عنده موقعاً فائقآ 
جداً بل ربما تساوي لديه تعاليم فلاسفة اللاهوت الذين نسج على منوالهم وشرح آراءهم ٠‏ 
ويستلخص من ذلك تتائج حسنة كالتائج الني قدمها نا ابن سينا في هذا الموضوع . 

خلود النفس : أيد ابن سينا خلود النفس ببراهين كثيرة تتباين قوة وكمالاً , وكلها 
تستحق الاعتبار(*) وفى الفلسفة السريانية براهين تمائلها عددا وقوة الا أن معظمها تتخذ 
طريقاً غير الطرية ين الاي سلكة ابن ساق ادم على ا فبذا ابن كيفا مثلاً 
يؤيد ذلك (3) وله براهينه الخاصة 
111 ] أبن كفا روحاية اتفى ‏ 00 ات 

027 (؟) ان سيا اتجلة ص 885 778 
(4) أبن الي رسا الى من ٠-18‏ والاشة امقالة ١‏ الياب ؟ القصل ؟ ومنارة الاقداس ٠‏ القصول 


الخامة بروحاية التق (8) اين سينا : اليا ص 784-580 وطيبيات العفاء ص 48 
(<) ابن كيفا ٠:‏ خلود التفس .ا 


اليلق 


محري المطران يولس يصناء 


العبري . وهذا الأخير سبق كثيرين فى حلبه العلوم والفلسقة وله براهينه الخاصة الكثيرة 
ايضآ كلها تدور حول قوى النفس الروحية والأديية , ولا نجمد علاقة بين براهينه » 
لاني برهان واحد فقط ٠‏ نجد أثرآ لبرهان ابن سينا واضحاً , وهو أن 
ابن سينا بعد إيراده براهين كثيرة يستند على روحية النفس وبساطتها بدرجة تفوق بقية 
'قواعده الهامة ني البرهان على'هذه العقيدة )١(‏ فيأخذ ابن العبري باطة النفس أساساً قويا 
مث للبرهان على خلودها وبقائر بد فاه الجسم » وهذا عنده أعظم الراهين (1) تج من 
ذلك ان العلاقة بين الفيلسوقين السرياني والعربي واضحة وظاهرة. وان الثاني أثر في الأول 
تأثيراً عميقاً في هذا المضمار ' ولم يتمد فلاسفسا على المغان في اثبات هذه النظربة ,لأن 


وبراهين ابن 


الفلسفة المشائية لم تقرر خلود النفس الشخصي ٠‏ بل على فلسفة اظوطين في تساعباته وكتاب 


الفييون وشرحه . 


فى الشرق جداً ٠‏ ولكنبا تناهض الأديان 
. فجاء فلاسفتنا بهدمونها ويؤيدون أن الأنفس لامتاسخ ولآ. تتتقل من جسم الى 
جسم آخر مطلقاً ٠‏ وقند ابن سينا هذا الزعم بالبرهان التالي قال : ٠‏ اذا فرضنا أن نفسا 
تتاسختها أبدان وكل بدن فاته بذاته يستحق نفس] تحدث له وتتعلق به , فيكون البدن 
الواحد فبه فسان مما (") » وهكذا يمضي فى استعراض الحبوان أيضا ٠‏ ويستنتج عدم 


تفيدة التتاسخ قديمة 


التتاسخ بأي وجه من الوجوه ٠‏ وابن العبري يدحض هذا الرعم يراهين كثيرة , الا أن 
برهانه الأول . والأعظم مستمد من برهان ابن سينا بحرفه الواحد تقرييا واليك ذلك فقال 
( أن وجود النفوس بوجود أبدانها , فاذا وجد بدن انساني استحق نفسأ تفيض عليه ' فلو 
حل فيه نفس أخرى متناسخة » لوجد فى البدن الواحد نفسان وذلك حال . لأنه لا يشعر 
أحدنا بأكثر من نفسه فاذن القول بالتتاسخ محال (4) ) 


إية المعرفة 
جعل أريسطو المعرقة متوقفة على كمال الحسن , و|! 

]أت ستاء تسع رماتل ي الفكة واتطييك , رسا قري الآساية ,' 

1؟] أبن العبي : رسال النفس عى 6ه ٠ ١‏ ولاش الاق 

]ابن سين : الفياة .> 4 . 6 

41] أبن ابي : دمال الثقس صن 85 ايعان الاول , والاشعة + المقالة + الاي + القصل + 


0 
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محري المطران بولس يصناء 


الصور المقتبسة من الآختبار . وا بذلك . يلل جعل اكتساب المعرقة مكتسبا 
يفيض المقولات من العقل الغمال وأطلع الفيلدوق السرياني ابن العيري 
على فكرتي الفيلوفين اليوناني والعربي تأثر بفكرة الثاني » وأفاد من نظرية المعرقة الى 
حد بعيد » ونحن تعلم أن ابن وى الانسان المدركة من حيث الرئاسة والخدمة 
ترتباً خاصاً . فجعلها أربعة أنواع هي : العقل الهيولاني ٠‏ والعقل للملكة . والعقل الفعال. 
والعقل المستفاد . وجعل العقل الهيولا: العقل للملكة. إلى أن جعل العقل المستفاد 
رئيس يخدمه الكل ' وهو الثاية القصوى!'! وقد أخذ عنه ابن العبري هذا التزتيب عينه 
واليك كلامه بحذاقيه ( اننأ تعرف للعقل أربع درجات الأولى العقل إلهبولاني , القادر 
على اكتساب صور المعرقة كلها . وهو عقل الاطفال * الثانية : العقل بالملكة القادر على 
ادراك المعارف الاولى والضرورية كالكل أحكيبر من الجرء . وهو عقل الفتيان , الثالثة: 
العقل بالفعل القادر على ادراك المعارف الثانوية والمكنسبة كالملل والمعلولات . والرا 
العقل المستفاد « المكتسب » وهو اثقادر على ادراك جميع المعارف الضرورية والثابتة , 
بلله!؟1) ولو أردثا استقصاء 


ويعرف دائماً انه يعرفها وهذه هي درجة الكمال والتب 
معارف ابن سينا النفسية ومقابلتها يسسارف | الوجدنا أن الفيلسوف السرياني 
يستمد من زميله الفيلسوف العرى أمورا ككيرة لم نجدها عند بقية الفلاسقة المريان منذ 
عهدهم بعلم النفس البشرية الى زمن ابن العبري * الامسر الذي يدل على عظيم تأثير هذا 
الفيلسوف بالثراث الفكري عند السريان . 


نظرية السعادة 


ينأ من الفلاسفة المتفائلين ومن اعتقدوا أن الحياة سعادة عقلية كاملة » لا. 
بق عذوبتها » واعظم سعادة يجدها الانسان هي ني الكمال والمعرفة ٠‏ 


1] أبن سينا الفجاة ع 794 ووساة القدود .. 
[1] ابن لبهي الاشة القاقة + الياب 4 القصل ١‏ 
1 


وقد تهج ابن العبري تهجه في هذه العقيدة . فكان مثله متفائلاً رغم الروح النشاؤمية التي 


على كنيرين من الفلاسفة السابقين عند بى قومه » واخذ معظم شروحه للسعادة 
والمعرفة بآراء ابن سينا . وربما تجد له نظربات في هذا الموضوع نقلها عن الشبخ الرئيس 
بالحرف الواحد . برى ابن سينا السعادة في الكمال والخير , وذلك ثابت من القسام 
سل بذلك قوله (لا يجب أن يتوهم العقل ان كل لذة 
))١(‏ ومعنى ذلك أن ليس للانسان العاقل لذة كلذة البهائم بل هناك ” 


الاذات عنده الى عالية وخمي 


كاملا . وقرر ان لذة الانسان 
لا بالكمال والمعرفة . ومن هذه اللذة 


الحواس الجسماتية » فضلوا . وقد فاتهم أن لذة الملائكة بجوار انور الازلي وعفله » اعظم 
كالاسن لذ ابهام اكه ومقاتاريا وله إل لاتب الا بناضاائق 


هذه هي اللذة عند الفياسوف السرياني ؛ ومن اطلع على اللذة عند ابن سينا لا 
يراها غير ذلك . اذن ما هي !! كيف يستطيع الأنسان إدراكها ؟ أن ابن سينا قرر 
انها كاثئة في الكمال9؟)* ومثله ابن العبري يقول ( الئذة هي ادراك الكمال الملائم للمدرك 
أن لم يكن له مضاد او مانع) الى أن يقول (وكما إن لكل حاسة كمالاً يليق بها 
فهكذا الجوهر العاقل منا أعني النفس إلا كمال خاص با لاثق بجوهرها ' وهو 
اتتقاشها بالمقول المجردة (عن المادة) وبالحق الاول تقدس وتعالى ()) ثم يؤيد ان سعادة 
النفس كابنة في هذه اللذة الروحية وعلى الاخص عند انقشاع غيوم الجسد عنبا(*) وقد 


قرر ابن سينا ذلك 00 
ولآ يدرك هذه اللذة إلامن تطهرت تفوسهم من لذات هذه الممأة الخسيسة . أما 


(1) ابن سنا التجاة م 404 


إ(؟) أبن الري.حدية. المكمة_الياي 4 فصل ١6‏ عن » من طيية قداسة سيد البطريرك مار اناطيوس لفرام. 
)5١‏ ابن سينا افماة سن 429 (4) أبن المني - حده المكنة.» بال 6 فل (١‏ ع 05 
(0) قاس +م (2) ابت سينا . الان عبقة 
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المتمرغون في جمأتها فلا يستطيعون إدراك شيىء من هذه اللذة , هذا ما قرره ابن سينا 2١(‏ 
ومثله يقرر ابن العبري يقوله (ان الغارقين في بحر الشهوات , فاقدون إدراك الشهوات 
العقلية والعذابات العقلية ٠‏ لكوتهم قط 
الاقتتاع والتصديق بها (25) , 
والمعرفة ‏ معرفة الله هي الاساس الآول لهذه اللذة عند !بن سينال؟) , ومثله 
قرر ابن العبري . فالمعرقة لدبه أساس كل لذة روحية وعقلية قال (كما ان لكل قوة ممنس. 
الحساسة المدركة في إلاد اة خاصة * كاللمس والذوق , والسمع * والعم ' كذلك 
للعقل لذة خاصة بادراك المعقولات , وبما أن في جميع المعقولات لا يوجد اعجب واعظم 
واكمل واجمل . من رب المخلوقات . فان اللذة الناتجة عن معرقه تفوق كل لذة(؟)) 


«وقوها ولم يجربوهأ بانفسهم ابدآ ويئق عليهم 


نظرية الخير والشر 


يمتقد أبن سينا » « أن الخير مقتض بالذات والشر مقتض بالعرض وكل بقدر» 
وليس من الحكمة الالبية ان نترك الخيرات الفائقة الدائمة والاكثرية . لأجل شرود في 
أمور شخصية غير دائمة(*) » ومعنى ذلك ان الخير ظيمي وعام, واما الشر فعدم الخير 
وخاص . وقد قال بهذه الفكرة معظم فلاسفة السريان وعلى الاخص ابن العبري فائهقال 
ان «الشر ليس امراً وجودياً . لكنه عدم الخير فقط . فالوجود مطلقاً هو خير ما لم يؤد الى 
عدم . مثل هلاك شخص ما أو انحراف مزاجه او انحلال تركييه , ولا كأن العدم ليس 
من الامور الوجودية , فلا يصدر عن فاعل بالطبع , ولكن ريما يكون بطريق العرض » 
الى ان يقول «فالخير اذآ . غالب للشر في ذرات العالم الموجود لان هذه مبرأة من الشرور 
مطلقاً , مثل سائر الكاثئات السماوية ومن الكاثئات ما يكون فيبا الخير غالبا للهر كالكائنات 
المنصرية وما كان دقع الخ الكير لاجل ما يلحقه من الشر القليل» ليس من خواص 
(1) ان نا . الاثارات ص 9-3 (5) ان لبي - حديث المكنة بإب 6 تمل 1١‏ ص 54 


إ(*) ان سي . ااغارات مى 915 (4) ين البني 
عه (4) لان القتدج د كد ترد جره 


0م 


ألة . ال 4 خطل لاعن 08 6اغاف حل مي هبر 


الخير » وجب أن يوجد في العالم العنصري شرور قليلة (1) م 
الى ذهن كل انسان ني موضوع الخير وار 
وهي بادرة السؤال «فلم لم تمنع الشر «عن العالر» اصلاحتى كان يكون كله خيرأ ؟» 
فيب عنها الشيخ الرئيس جواباً معقولاً!؟) ويويخ الانسان على هذا السؤال بقوله 
«او كان امر الله تعالى كأمرك . وصوابه كصوابك , وجميلة كجميلك ؛ وقبيحة كقبيحك : لما 
خلق أبا الاشبال أعسل الأنياب . أحجن البرائن لا يغذوه المعب 59)» ومعنى ذلك انه 
.يميل إن الاستحسان كل الا: اء . فمذهبه اذآ مذهب تفاؤل لا تشاؤم . 

واذا أعدنا الى فيلسوفنا ابن العبري , نراه يعيد هذا السؤال الى اذهاتنا ' ويجيب 
عنه نفس جواب الشيخ الرئيس تقريآ(؟) ثم الانسان على قوله (ماذا لم تخل الخليقة 
من هذا النوع القليل من الشر ايض , ألمل الباري غير كفوء لذلك ؟) يقول (ان هذا السؤال 
سخيف جدآ فلا يستحق جواب لاه ني ضمنه أي في قوته كقول من يقول : لماذا لم حكن 
المريخ مريخآ ٠‏ او النار نارآ . او الماءماء (*)) وهحكذا نرى أثر ابن سينا في الفلسفة 
السريانية هذه التي يتزعمبا أبن العبري . 


ونرى عند أبن سينا ظا 


نسج أبن سينا في الطبيعيات على منوال أرسطو وجاه ابن العبري ينسج على المنوال 
نفسه'ومع اعتراف القيلسو ف السرياني بعبقرية الشيخ الرئيس يجل المعلم الاول إجلالا عظيماً 
فيسميه دائما (استاذنا) وتجد آراءه في كنب ت التي ألفها ابن العبري في الرعيل 
الاول بين جميع الآراء التى يتبناها هذا الفيلسوف ويؤيدها . ونحن اذا درسنا هنا أثر ابن 
سينا في طببعيات ابن العبري انما تعيد الى ذهنا ما أخذه هذان القيلسوقان من فيلسوف 
الاغريق الكبب ٠‏ ولكنا ستضرب صفساً عن المعلم الاول في عجالتنا هذه , ونعود الى غايتن. 


د (©) ان حا الاين 57 
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لدم 


محري المطران يولس يصناء 


مر البحث » وهي اظبار علاقة أبن سينا بفلقة ابن العبري الطبيعية . وسندرس في 
ذلك النقاط الا 

١‏ - موضوع الطبيعيات : يعتقد ابن سينا أن العلم الطبيعي صناعة نظرية ؛ مع اننا 
تقرر اليوم أن هذا العلم عملي . بالدرجة الاولى » وموضوعه عند الشيخ الرئيس الاجسام 
بما فيها من التغير ولا سيما الحركة!!) ويعتقد ابن العبري الاعتقاد تفسه , قيضع الاجسام 


موضوعاً خاصاً بالعلم الطبيعي الا أنه يمهد لاب 


قيدته هذه ببدء الحركة والسكون ثم 
ل ا 
نه تعرف الخواص الطبيعية .التي 


- المادة والصورة : ان أول من قال 
اربسطو , وقد أخذ فلاسفة الشرق بهذه |١‏ 
العبري. ونحن لو نظرن إلى آراء الفيلسوفين الشرقر 
متأثرآ اول بأستاذه المعلم الاول , ثم بزميله الشيخ 
مطلقة بين تعبير ابن سينا وتعابيره . قال أبن سينا (إن كلل جسم طبيعي فهو متقوم الذات من 
من الرير . ويقال له هيوق ومادة. والآخر يقوم 
مقام صورة السرير من السرير ٠‏ ويسمى أه ومثله تماما يقول ابن العبري : 
«الجسم الطبيعي بما انه جسم طببعي وله مبدأ اله يخضع للهيولى ٠‏ والفساد ؛ والتغير. 
ينال مبادىء اخرى ٠‏ ومبادى» جسمية إما هي أجزاؤه ؛ أو هي ليست باجزائه , وله 


ار نجد الفيلسوف السرياني 


٠‏ ونجد قوق ذلك مشابهة 


احدهما يقوم مقام 


جزآن احدهما يقوم مقام الخشب من السريرء ويقال له هيو 


٠‏ والآخر يقوم مقام الصورة 
من السري ويدعى صورة ' وله أيضا مبدآن خارجيان أحدهما . علته الفاعلة التي طبعته 
بطابعها المادي الخاص , والآخر علته المكملة التي لاجلها طبع يطابع الصورة بالمادة1] ) 

[1] اتسنا افلس 168 

3 ابدة الحكم , الجرءأكاني , كتنب السساع اغطيمي [التولوجيا] ليلب ١‏ الفصل + النطرية 6 
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[4]. أبن لبهي د زبدة المكم » الجر اكاني 


التصل 4 النظرية + 


زامى 


قرر المعلم الأول ان المادة لا تقوم بدون الصورة ولا إلصورة بدون المادة: وخالقه 
ابن سينا ني هذا الرأي قال انه من الممكن جد أن تقوم صو, '(1) ليتطرق الى 
اثيات خلود النفس ٠‏ وقد تأثر به ابن العبر. في هذأ الرأي فأكد ان الصورة ممكن ان تقوم 
بدون مأدة . والكن الم )"١‏ وأثبت من ذلك خلود النفس ايضا. 

هناك علاقة وثقى بين الصورة والمادة عند أبن سينا . وتقسم الصورة إلى نوعين , 
فهناك صور لا تفارق المادة , وهناك صور تفارق المادة والنوع الأول يمكن أن يكون علة 
للمادة نفسها , والتوع الثاني لا يمكن فيه ذلك21) وقد اخذ ابن العبري بهسذه النظرية 
انفسها . وزاد عليها بأن جعل صورة جسمية عامة ٠.‏ و ٠‏ والتوع الاوك من 
الصور يمكن ان يتخذ اشكالاً كثيرة متنوعة , واما الثاني فلا يمكن ان يتخذ إلا شحكلاآ 
واحداً نقط (4) 

واذا كنا تنكر إمكان الصورة علة للماد: على الاقل في النوع الثاني فما هي يا ترى 
العلة الاولى لهذه المادة , وما هي الملة الاولى والصورة كلتيهما ؟ ان ابن سينا يقرر 
أن هناك علة خارجة عنهما تمنحهما الوجود الفعلي قال (ليست الهيولى تلنبس بالصسورة 
الأولية بذاتها . ولا الصورة تستقر بالهيولى لذاتها » بل يصنعه صانع ليس يمكن ان تكون 
ذاته او تكيفه من هيولى وصورة (*)) ومثله يقرر ابن العبري تماماً . يقول (إن العلة الأولى 
أني البداءة العامة والصانع الاول تلكائات الطبيعية هو الصانع الاول للمبادي الاولى الى تبمتها 
اعمال أخرى. اي انهمن المادة الادلى الشجر 
والحيوان وبقية المواد . ومادتها . ويجب إن يكون مبد هذه الآعمال الطبيعية سابقآً لها 
ولبس ماديا مثلها ولا طبيعيا والا لكان سابقاً لذاته وهذ! حال ٠‏ فاذن هو المقل المفارق 
الأفدس ٠‏ والروح العامل الذي يعمل في كل كائن طبيعي , والعلة المكملة العامة الاولى همي 
أيضا عامة ‏ وهي الخير الذي لاجله أ بدعت الكائثات الطيعيةلة)) 

أن المتبصر عندما يقار: 
)١‏ الجا 790 
(1) اين البوي ؛ ؤيدة الحكم . الجر : النظرية + وفيه ينا العم ثاللك من ما ورا 
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(4) ابن البري : زيدة لمكم , الجزه الثاني . السماء ٠‏ لقصل ع الطرية م 
له) ابنسينا: تسع ومات,ص 48 (3) اين ليمي » الياب ١‏ القصل 4 النظزية ‏ 


جسمية أولى, وبعد ذلك جاءت. 


محري المطران يولس يصناء 


يجد مطابقة ‏ معنوية بعيدة المدى ٠‏ فكلاهما يقرر إن علة المادة والصورة والعامل الاول 
في اتحادهما هو (الاول) او (العقل الاول) الكلي القدلسة 70 الذي يرهن على ارن 
الفيلسوف السريائى اعجب برأي زميله الفيسوف العربي . فجاء ينيج على منواله ولكن 
بخيوط غير خيوطه . 


القوة والفعل 


المادة والصورة القوة والفعل . وهذه النظرية ايضا استمدها ابن سينا من 
المعلم الاول . وعنده أن كل كائن_ما عدا الاول الآزلي ‏ كان في القوة ثم اتتقل الى الفمل 
بواسطة حركة خارجية . ولذلك جاء يشرح المحرك والمحرك , وانواع الحركات الجسمية 
وعللها القاصية أو علتبا الاولى(') وجاراء ابن العيري في ذلك فحدثنا عن الحركة, وصدورها. 
الاول من المبدع الازليا؟)» وسبقها بعرح القوة والفعل , كما شرحه ابن سسين؟) 


ذكر ابن سينا في فلسفة ابن العبري 


كنا الى الآن يت في الادب السريائي' والفلسفة السريائية. ونجهد 
نفسنا في استقصاء أفكار. رآرائه التخلفلة في هذه الاداب , دون ان نجد له ذكراً صريحاً 
الآن الى فلسفة ابن العبري حيث نجده يورد ذكر ابن سينا صريحآ 
بعضها طور . الامر الذي يدل على ان اين العبري اعتبر أبن سينا 
كيقية الفلاسفة الكبار واقر بماله وبما عليه » ونجد ذلك منتشرً في الطبيعيات وعلم الحيوان 
وما وراء الطيغة والسيلسة والاجتماع في فلسفة اين العيري . 


(1) ان سيط الجا 254 .300 
(؟) ابن ابي : ذيدة الحكم ياب ؟ القصل ‏ الطزية * و 
(5) ابن الي + فيه ابض اباب + الفصل : الظرية 


محري المطران يولس يصناء 


(1) ني الطبيعيات : يتكلم ابن العبري في كتاب «المادة» وهو الكتاب الرابع من 
الطبيعيات في موسوعته القلسقية الكبرى (زيدة الحكم) يشرح في اباب الرابع والفصل 
الثاني من هذا الكتاب آراء الفلاسفة الاولين في تقسيم الكرة الارضية الى خمسة اقسام 
وبعد أن ينهي كلامه في هذه الأقسام وشرحها ' يقول . «ان الشيخ الرئيس يعتقد ضد 
هؤلاء الفلاسفة اساتذته , ويرى إن في خط الاستواء تتمازج الحرارة واليرودة اكثر 
من كل الاقاليم ويؤيد رأيه هذا باربعة ردود» ويذكر ابن العبري هذه الردود تقلا عن 
ابن سينا واحدآ بعد الآخر . ثم يعقد فصلا خاصاً في تفنيد ردود ابن سينا الامر الذي 
يدل على أن ابن العبري يتبنى آراء أولتك الفلاسقة ويدافع عنها » وكنا نود ايراد ردود 
ابن سينا وكلام ابن العبري عنها ولكن اكتفينا بذكرها خوفا من التطويل ومن شاء لير اجعها 
ني محلها(') ثم يتكلم الفيلسوف السرياني في الكتاب الخامس من الطبيعيات , وفي الباب 
والفصل الثاني منه » عن الهالة حول القمر أو الشمس ويذكر في النظرية الرابمة من هذا 
الفصل انه عندما تتليد السحب متصاعدة في الجو يمكن ان تتكون حول القمر او الشمس 
اكثر من هالة واحدة , ويذكر سبب ذلك بطريقة علمية ٠‏ ثم يورد رأي بعض العلمساء 
أنه مكن ان تتكون سبع هالات فوق يعضها إيقول أن الشيخ الرئيس روى انه 
شاهد في همدان ثماني هالأت!') ويظهر انه يأخذ بكلامه . 
ثم ينتقل الى شرح قوس قزح . ويذكر آراء العلماء في ذلك فيأخذ يعضها ويفند 
وعندما يصل الى رأي ابن سيئا في الموضوع يعتبره اكثر من رأي العلماء الآخرين 
ويأخذ به (59), 

(1) في علم الحبوان: ثم يتكلم في كتاب الميوان» وهو الكتاب السابع من الطبيعيات 
ويذكر في الفصل الثالك من الباب الخامس من المواليد الحيوئية والبشرية ويورد 
كغرائب طبيعية قولاً لابن سينا أنه سمع من مصدر ثقة أن اما ولدت يمد حبلها بأدبع 
أ حي وقد نبنت اسنانه . ولم يذكر الفيلسوف رأيه في هذه القضية هل هي مكئة 


0 
(4) زيدة الحكم كا الحيوان الياب © التمن ؟ اللطرية + 


للك 


محيي المطران يولس يصناء 


© في ما وراء الطبيعة في كتاب الفلسقة الاولى ‏ وهو العلم الثالك من 
علوم ما وراء الطبيعة ‏ عن الوجود والعدم , ويشرح في الفصل الثاني من العدم ويورد 
آراء القلاسفة فيه - ثم يورد رأيآ لابن سينا وهو قوله « أن العدم البسيط لا يخطر على فكر 
ولا يعرف . ولكن العدم المقرون بالوجود هو وحده يترف كقولك :ما لين انساتا 
لبس ثور » ولكن ابن العبري لا يسلم بهذا الرأي ويقول «لولم يخطر العدم البسيط على 
فكر كيف خطر على فكر الشيخ الرئيس (20؟ 

ويتكلم في الفصل الثاني من الاب السادس من نفس الكتاب عن «المرئيات» » 
وعندما يشرح الالوان يورد رأباً لابن سينا وهو قوله «ان الألوان تتلاشى في الظلام وترول 
عن الجسم الذي يحمليا وعندما يشرق الثور عليها تعود اليه من جديد» ولكن ابن العيري 
الا برضى بذلك وبؤيد وجود الألوان في الاجسام فى الظلام مثل وجودها فى النور ويقول 
«اني أخجل أن اصتاد كلام الشيخ وهو افضل الافاضل (؟! » . 

وفى الفصل الذي بليه يتكلم عن «المسموعات» ويشرح كيفية وصول الصوت الى 
الغشاء الطبي من الاذن بواسطة تموجات الهوا . ويؤيد ان الصوت لا يمكن وصوله الى 
الاذن الا بواسطة هذه التموجات ء فاذا انعدم الهواء لأ يمكن للصوت أن يصل الى الاذن 
مطلقاً . وان كان مصدره ترتيباً منها . وهنا يورد نظرية لابن سينا وهي قوله « ان الصوت 
يصل إلى الاذن حى بدون التموجات الهوائية» ولكن أبن العبري لا يرضى بذلك1؟) 

4 - الخلجات النفسية : يتكلم في الكتاب نقسه وني الباب السادس والفصل 
السادس عن الآلام . ويشرح الآلام النفسية ومشاركة التفس بالآم الجسسد . ويورد نظرية 
الاريسطو في هذا الموضوع . ويأخذ به ويداقع عنه ثم يؤيده(») . 
الاقتصاد والاجتماع : يتكلم ابن الدبري في الكتاب اثثاني للفلسفة العملية » 

ويورد نظريات اقتصادية واجتماعية هامة » وقد اعتمد في ذلك على مصدرين مهمين. الاول 
آراء الفلاسغة على اختلاف طبقاتهم والثاني آراءه الخاصة ١‏ 


[] فيه ايشا القصل ؟ الظرية ؟. 
[4] ذبدة الحكم كلب القشفة الادل الفصل + الطرية 4 
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محيي المطران يولس يصناء 


الخاص» وعندما ينهي بحث النظريات الاقتصادية يقول «أن استاذنا (ارسطو) بحث موضوع 
الانتصاد يكلمات متفرقة هنا وهناك في مؤلفاته ٠‏ ونجدها في [حدى عشرة مقالة ' ووجدنا 
: ,وسون) مقالة مختصرة فيه , كما اننا وجدنا مقالة 
افضل أفاضل الغلاسفة التأخري. 
ما راق لنا من آراء هؤلاء الفلاسفة 0١(‏ 


خ الرئيس ابن سينا . وقد 


بن العبري يترجم الى السريائية 
صحتاب الآشارات والتنيبات لابن سينا 


١‏ كتاب «الاشارات والتنبيهات» لابن سينا هو أحسن كتبه الحكمية , واعتيره 
الاقدمون كنبراس للعالم والدارس» واخذ شهرة واسعة منذ صدوره من قلم هذا الفبلسوف 
الكبير . وترجم الى الفارسية منذ عهد بعيد » وتجد هذه الترجمة عخطوطة في المتحف 
البريطاني» كما شرحه كثبرون من الفلاسقة العرب شرحاً وافيآً اشهرهم ابن كمونة المنوق 
التزجمة في المكتب البندي , كما شرحه الفيلسوفان نصير الدين 
الطوسي , والامام فخر الدين الرازي » ونشر شرحهما هذا سئة 169 ه . 

ولما جاء ابن العبري في القرن الثالث عشر اميلادي , واكب على كتب الفلسفة 
يدرسها ويستخرج منها ما راق له من العلوم والمعارف من سريانية ويوثائية وعرية؛ اعجب 
بابن سينا إعجابا عظيماً ووضعه في مصاف أعظم الفلاسقة ' واخذ عنه نظريات كثيرة في 

لذ الكثيرة * كما رأيناء ولم يكتف بذلك بل أخذ كنابه «الاشارات التنبيبات» 
في انلق والحكمة . وترجم إلى السريانية إجابة لطلب الربان شمعون رئيس اطباء هولاكو 
ويقول في ذلك «اثنا ترجمناه الى السريانية إجابة لطلب شمس شعبنا الساطع , وحكوكب 
زماننا اللامع السيد الاستاذ شمعون ملك أطباء ملك ملوك المسكوئة ابن المرحوم الربان 
بشوع قسيس قلعة الروم» واهم ما يجب قوله هنا هو انابن البري أبدع في ترجمته» واخرجه 
تحفة فلسفية نادرة في اللفة السريانية . 
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اسنة 515 ه ١‏ وتجد هذه 


الحكم ‏ القلفة السة . كاب الاتصاد . اباب ١‏ الفصل ١‏ انظرية ‏ 
ركد 


محيي الفطران يولس يصناء 


هذا اهم ما أردنا قوله في 
وسنفرد إن شاء الله كتاباً خاصاً في هذا 
وفلسفتنا السريانية ' ونأئي على مقابلات كير 
إلى مصادرها الاولى . وقد 


0ك 
سس د 
م 


زعللط) 


محيي الفطران يولس يصياء 


العيخ الرئيس في آدابنا 
أله وآراء الفلاسفة السريان, ونعيدها 
نهنأ على عظم قبمة ابن سينا في هذه الناحية من الآداب 


نظرية لمعرفة 
للفيلسوف مار غريغويوس ابرن العبري 
« نشرت في مجلة المشرق ‏ الست الاولى » 


إن مياد 06) 


لد ب عا عا علا كلاد كيو 
عل عمل كر عا علد كار 


محري المطران بولس يصناء 


طرة الرة لان البري 


فى تادته «المعرقة» منذ تعومة اظلفا 


فاستعذب صوتهاء وهام بها وهولا يزال 
في العقد الاول من عمره , ولم يتته العقد الثاني . من حياته المبطنة بالنور ء والمغلفة بالعبيرء. 
حت كان صدره كنز عظيمً لجميع العلوم والمعارف . 
ومنذ امد طويل نقاط من فلسفته الواسعة كأنموذج للفلسفة 
السريانية , غير اني لم اتوفق الى هذه الفترات حيث اسمدني الحظ لمناجاته في بعض اييات 
اسريائية عذبة قلنها فيه منذ ليثين فشعرت كأن روحه الطاهرة ترفرف فوق رأسي تأذرن. 
لى بالدنو من قدسيتها لأ تركها الا ثلي من 
«الفضوليين» المحبين , الذين يخوصون على الأؤلو وان كان في اعمق اعماق البحار ٠‏ ولا 
تهمهم الامواج . ولا تثني عزائمهم لمج الموت"والهلاك . 
هذه البرهة أقف أمام قدسيتك يا استاذي العظيم كتلميذ صغير» انظر 
اقح لي 
منها بعض الدرر الغوالي واقدمها ببى أمي الذبن يظرون اليك ٠‏ كل 
صبح ومساء . وأسمح لي بالدخول الى حديقتك لاقطف بعض الزهور واضعها. 
على صدر فتية قومي * بل اظفر منها اكاليل المجعد العباقة . واضعها فوق رؤوسهم. 
هل تعلم يا فيلسوفي الحبيب ان بعضهم سيلقون تلك الدرر حيث لا يليق ؟ هل تدري ان 
آخرين منهم سوف ينظرون الى تلك الاكالبل كما ينظر الطفل الرضيع الى قرص الشمس. 
انا وانت وحدنا لان 


النور القدسي يتدفق من شفنيك الطاهرنين 


الثور بين انسام الصباح 


تتسيهم ايام 
عباقة معطرة ٠‏ ناصعة طاهرة . لاحتقا: 
لن ابحث الآن عن مو 


ويشربون جرعات حكثيرة 
ون منبا كليل لأولادهم ٠‏ وحللا 


الفلسقية . وعددها ٠‏ ومواضيعها . لان ذلك قد طرقه 


ليلع 
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قبلي كثيرون ٠‏ وثلا اببى على إساس وضعه غيري» اريد الكلام عن بعض المواضيع الفلسفية 
التي ديجبا براعه الفذ . وااتجتها قريحته المخصبة : باسلوب جديد , هو أسلوب التحليل 
الفلسفي ٠‏ والدرس والمناقشة الامور التي لم يطرقها قبلي كانب من كتابنا “ بل لم تتعود أن 
نعمل مثل هذه الدراسات لعباقرتنا وفلاسفتنا , الآمر الذي سبقتنا اليه كل الشعوب النابية 
قالي يا بنى امي !! هنا جنة الروح !! هنا جدول الحيا: 


البح 2 


فبلسوفنا. المعرفة الركن الاساسي الاول الذي تبنى عليه جميع الامور . لذلك 
يجمل البحثك ما على جميع البحوث اللاهوتية المستندة على الفلسفة في موسوعته 
الكبيرة المعروفة ب «بمنارة الاقداس» وهنا سنسمعه يحدثنا حديثآ طلياً عن المعرفة, مؤيدآ. 
إقواله بحججه المنطقية الرائعة . مثبناً كل ذلك باقوال الكتاب المقدس , وكانى بهذا 
الفيلسوف لا يريد اطلاق العقل وحيدا في يداء البحث والتفسير , ولكن لا يغرب عن 
بالنا ان طريفته هذه هي لاهوتية صرفة . 

المعرفة عند فيلسوفنا كمال المقل ٠‏ فلولاها لما كان العقل عقلا حقيقيآ لان العقل 
الحقيقي يجب أن «يعرف» فكماله اذن لا يمكن أن يكون إلا بالمعرقة . وليس ذلك فقط 
بل ان المعرفة لآ تطلب إل ذاتها لانها «كمال» والكمال الحقيقي لا يطلب شيئاً غير ذاته 
لذلك نسمع فيلسوفا الكير يقول «المعرفة حي حكمال 
العقل ' والكمال يطلب ذاته . فالمعرتة إذن تطلب ذاتها . » 

هذه هي النبرة الأولى من انشودة المعرقة التي يوقعها ابن العبري على قيثارة التفكير 
وهو ولا شك يجعل هذه التبرة امور كثيرة اهمها أن هذا المقل لا يكون 
كاملا الا بواسطة المعرقة » وبهذا يزجه بمأزق حرج بين الجهل والمعرقة من جهة ؛ وبين 
النقص والكمال من. فامأ أن يقبلى الى المعرفة فينال الحكمال ٠‏ واما أن ينام في 
احلام الجهل فيشقى ني النقص والا. 
(1) همدي بخا هذا عل كابه .. 


لان في هذه الذات لذته و. 


السرياتي الركن الام 


زادلع) 
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وابن العبوي فيلسوف متفائل , يحب المعرفة ويرى فيها سعادة الانسان وكماله 
ويبغض الجهل ويرى فيه شقاء الانسان ونقصه , ولا يرى الحياة حيأة حقيقية الا بالكمال * 
ولا يكون هذ! الكمال إلا بالمعرقة , قالمسرقة هي باعثة الكمال ‏ وينبوع السعادة ٠‏ ورمز 
الحا ب 


وهذا الرأي طبماً موضد رآي الفلاسفة المنشائمين الذين برونفي المعرفة والعلم شقاء 
وكل الشقاء؛ ويرون في الخمول والجهل السعادة وكل السعادة حتى انهم يقولون «اذا أردت 
اسعاد الناس فلا تعلمهم» وما ذاك الا لانهم يرون العلم ينبوع الشقاء . والتعب والعناءء 
غير انا جميعاً جديرون بهذا الالم الشريف كما يقول أحد فلاسقة التفاؤل . 

ويؤيد فيلسوقنا قوله . بان الكمال لا يطلب الاذاته ' ولا يتمتع الا بذاته ' كي 
يجعل هذا الكمال جديراً بالأتباع , يقول «والبرهان على ان الكمال يطلب ذانه هو هذا 
لولم يكن طالبآ لذاته , لوجب ان يطلب النقص ذاته ‏ والنقص هو ضد الكمال ‏ ولما 
كان النقص ‏ الذي هو انعدام احد الاجزاء ‏ مقلصاً ذانه , لزم ان يكون الحكمال 
وحده طالباً لذائه ». 

وبعد ان يؤيد بهذا القيفس كون الكمال حب وطالب لذاته , والنقص شرا ووالا 
على ذاته » يرجع في العقل حريصاً على نوال المعرقة بارادته , فينعطف الها بشوفه 
الخاص فبقول «كل عقل راجح إذن يجب أن يشتاق الى المعرقة لان فيها وحدها كماله» . 

هنا بين المقل والمعرفة والكمال ؛ يضع فيلسوقنا مناسبة طبية فالمقل ليس عقفلا 
حقيقيآ الما الا بالكمال . والكمال ليس كمالا حقيقياً الا بالمعرفة ' والمعرقة كيف يمكن 
أن تكون معرفة ان لم يكن هناك عقل «يعرفهاء , فالعقل والكمال والمعرفة ثلائة أشياء. 
تكون شيثآ واحداً هو الانان الحقيقي . 

وبما ان للانسان معارف كثيرة مختلقة عن بعضبا بالطبيعة والقيمة ' فلكل شي فيه 
له معرفة خاصة يتمتع بها ء وخلق لها وحدها . ظلمين مثلا خلق الجمال . وللاذن الانقام 
واليد السطوح , وكل حاسة من هذه الحواس تثال لذإتها اذا كانت راضية من الموضوع 
الذي قدم لها ء وبهذا تنئل كمالها . لذأ نرى فيلسوقنا يجعل المعارف نوعين : حسية وعفلية 
فالمعارى الحسية تتناولها الحواس الخمس المعروقة ٠‏ والمعارق العقلية يتناولها العقل وحده 


وعدم 
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دون ان يشارك الحواس فيها . بينما نراه دائمأ يشترك في التمتع بالكمال الذي تجنيه 
الحواس باصابة اهدافها . 
يقول الفيلسوف «ان مدركات الحواس حسية » ومدركات العقل عقلية .وكما اننا 
عندما نسمع نفمة موسيقية عذبة , تتوق الى الاصفاء اليها وعندما نرى منظراً عجيباً وجميلآ 
نشتهي الحصول عليه ٠‏ كذلك عندما يخطر لنا معنى رائع سام يجب ان نشتاق 0 
فمعرفة 0 المعاني اذن ضرورية للعقلاء وان كانت الحياة اماد ب مثل هذه الاشواق». 
وهنا يقارن فيلسوفنا بين المعرخنين الحسية والعقلية ؛ فيفضل الثانية على الاولى .لانها 
ركن اساسي لها ء ولولاها لما كانت المعرفة الاولى موجودة في العقل , ولما فهم الانسان معنى 
النغم ولا اشتاق الى التمتع بالجمال . 


- ابن العبري والفلاسفة المتأخرون 


يعتقد فيلسوفنا كما عرفا الآن ‏ ان ا ممرفة هي الكمال . وبدون هذا الكمال لا 
يكون الانسان انسانا حقيقيآ ٠م‏ ان هذا الكمال هو الذي يحمل الانسان على الشعور 1 
المعرفة » وهذه هي اللذة الوحيدة التي يسعى اليها الانسان وهو لا يدري . فالمعرفة هي 
الكمال , والكمال يتبوع اللذ 

واذا كان فيلسوفنا في القرن ١‏ 
فقد ايدته صرخات الفلاسفة المتأخرين امثال ديكارت ولبنز ووولف وغيرهم . 

وهنا يجمل بنا أن تعمل مقابلة بين فكرة فيلسوفنا الكبير . وافكار هؤلاء الفلاسفة 
الذين حذوا حذوه بذلك 


“ اذآ المعرقة هي ينبوع اللذة . 


ععر قد نادى بهذا المذهب الفلسفى السامي» 


علمنا أن فيلسوفنا يفتتح كلامه عن المعرفة يجمله «المعرفة كمالا للعقل» وبهذا 
الكمال يجد الانسان لذته العقاية المثلى التي هي اسمى من كل لذة في هذه الحياة » وهكذا 
يعيد الى اذهاتتأ هذه النغمات الفلسفية العذبة » 
المعرقة والكمال اساسا لكل لذة . يقول ديكارت 


رحدل 


غرى ديكارت بعد يضعة مثات من ١‏ 


بالفيلسوفين يتواطآن على جه 


«اساس رضانا شهادة الشعور الداخثي بحصولنا على شيء من الكمال ١7»‏ ولا يكتفي هذا 
القيلسوف بهذا فقط بل يزيد عليه قوله «السرور هو م التلذة 
بالخ الذي تمثله تأثيرات الدماغ لها والحزن هو ببعث النفس عل الشعور 
بمضض الشر والتقصان كما ينقله اليها تآثيي الدماغ (5) 

وهنا نرى تشابها مناسباً بين فكرتي هذين الفيلسوفين . فالاول يجمل الكمال في 
الشعور بالمعرفة , ثم يولد هذا الشعور بالكمال شعوراً آخر اعمق منه مدى هو اللذة ٠‏ 
وكذلك نفهم من كلام الثاني , ان السرور هو الشعور بالخ الملائم , وهذا الخير الملائم 
والشعور به ليس الا «معرفة الخير» وبهذه المعرفة يتم السرور بل اللذة ' وبعكس ذلك 
الشعور بالنقصان يولد الشعور بلم مرير بل بمخض لا تستطيع النفس البشرية العاقلة 
اتناف . 

واذا تركنا الان هذين الفيلسوفين واتتقلنا الىغيرهما ترى لبما مؤيدين كثيرين من 
فلاسفة المصر » فان ليينز يحذو حذو ديكارت ويصرح على رؤوس الأشهاد فيقول «اظن 
أن اللذة هي الشعور بالكمال والالم هو الشعور بالنقصان (9) . 

وهذا التصريح الواضح عند ليبنز ليس الا صدى لا جاه به الاستاذ ديكارت ؛ غير 
ان (وولف) احد تلاميذ ليينر يرقع هذه الفكرة الى ذروتها العليا فيقول «ان اللذة والالم 
يتولدان من التأمل في الكمال او في عدم الكمال». 

هذه آراء الفلاسفة التأخرين . وهي كما تراها لا تختلف عن آراء فيلسوفنا , 
فيكون اذن هذا الفيلسوف الشرقي العظيم قد نهج طريقاً مستقيما للفلاسفة والمفكرين 
من هذ على الاقل غير ان الغرييين تمكنوا من اللحاق بهذه الافكار . اما نحن فقد 
تركنا افكار فلاسفتنا ومفكرينا مدقوئة تحت طيات النسيان والعدم . 
(1) دمائل ديكارت الى 3" 

كي الرلى ٠‏ عيش المي 
(5) ديكارت كتاب البرالف جره ؟ ف 243 817 
(؟) لينرء التجارب الجديدة في القلب البدري . ولد ليثز في ليوبغ من 1143 . حصل على دكتوراء في الوق 
وهو في المشرين من عبره ذعب الى بقريى سنة 0395 


التفاضل : ثم أشتفل باقلسقة والحكمة والكيماد . والتاريخ واللب والامر. 
عام لاد 
فى 11م 


اليصابات بلك ؛ سس 84؟ ‏ كان ديكارت (1683- 1000) قصب القامة. 
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واذا ااتقلنا من اللذة والالم بالتسبة الى المعرقة والجهل ٠‏ ناتي حتماً الى تقسيم 

المعرفة الى قسمين مهمين حقيقيين هما الممرقة الحسية , والمعرقة العقلية قرى فيلوقا 
يفصل بين نوعي المعرقة على هذا النرار »عطي الحواس الظاهرة نصيها من المعرفة 
الحسية , والعقل نصييه من المعرقة العقلءة 
واذات ركنا الآن فبلسوقا لاهياً في فلفته وآرائه . ورجمنا انى الوراء زهاء اثنين 
ين قرناء لنرى قلاسقة البوتان القدماء يحدثوتنا عن المعرفة ٠‏ مثلما نسمع الآن من فم 
هدذا الفيلسوق غير أن أوثثك يتكرون احدى المعرقين ؛ المعرقة الحسية ‏ بحجة انها 
انما هي المعرفة العقلية الني لا تستطيع الحوااس 


معرفة وهمية لا حقبقة لهاء والمعرفة|. 
ان تتوضل اليها. : 

فان برمنيدس يحدثنا عن المعرفة فقول : إن من الواجب ان يفرق الانسان بين 
هي المعرقة المقلية 


ان تسمى 


معرفة, لانها جموعة آراء وتصورات شعبية ' بينما اثثانية . وهي المعرفة العقلية . هي وحدها 
تستجق أن تدعئ ممرفة ٠‏ وتعليل ذلك , أن الحواس تصور لنا الوجود في شكل بعيد عن 
الجقيقة : واذ! كان هناك جقيقة فانها تصبح تبعآ للحواس خيالا ووهما . غير ان العقل هو 
الذي يستطيع ان يصور لنا الوجود الحقيقي » لانه يتناول كثتات, أكثر شمولا ووسعاً من هذه 
الغواس..! 

وأذط توكنا هذا الفيلوف » واتتقانا الى أحد يني جلدته . وهو هرظيظس» ثرا لا 
يمل المعرفة الحسية وهما وحشب ٠‏ بل يحمل عليها حملا شعواء . فيجملها ظنا فقط لا 
انما هي المعرقة العقلية التي 


يؤدي الى حقيقة رأهنة , ويقرر بعد ذلك أن اللعرفة |. 
الولاها لما وجدنا معرقة في الوجود . 

القدماء في المعرفة » وهي اذا قارناها بآراء فيلسوققنا 
الوجدناها ناقصة بالنسبة الى الحقيقة الراهنة , لان فيلسوفا لا يتكر المعرقة الحسية » اننا 
يجملها معرفة 
المعرفة وان كانت 


ليا وجود حيتي واهن تا ده الحولس 1 
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قبمة من المعرفة العقلية , وقد يقدر قبلوفنا قيمة هذه المعرقة » وأختها المعرفة امنا 
بالنسبة الى وجودها وعدمه . بل بالنسبة الى المواضيع التي تتاولها هذه المعرفة ٠‏ وهكذا. 
فالمعرفة الحسية تنناول الا: اشيع الممصوسة قط ء ادا المعرفة القلية فانها تتناول 
المواضيع المعقولة والروحانية التي هي بالطبع اسمى من هذا الوجود وعلى هذا القياس 
فالمعرفة الخاصة بالمواضيع المعقولة والروحانية » هي بالطبع احكثر موا واعظم قيمة من 
المعرقة الخاصة بالمواضيع الحسية . 

وبما ان معظم المواضيع الحسية , بل كلها , هي فانية والمواضيع الروحانية هي 
خالدة وبافية , فتكون المعرفة المقلية كبر قدرآ , واقرب الى الخلود الحقيقي . 

وهكذا بعد ان يجناز فيلسوفنا جميع هذه الاعتبارات بطريق خفي ؛ يجعل المعرفة 
العقلية ضرورية للعقلاء, ولا سيما للانسان الذي بواسطتبا يستطيع اللحاق بعالم المعقولات. 

ومن هذه المقارنة بين فلاسفة اليونان القدماء وفيلسوقنا . نرى الفيلسوف الشرقي 
يبذهم ٠‏ وان كانت هذه الخطى قصيرة المدى , حسيما يقرامى لنا.. 


4 - قدر المعرفة عند المتفائلين وفكرة الفيلسوف بالنسبة الى ذلك 


إلا نور ساطمأ . وزهراً عابقاً , واملا 
تله اللذة فوق لذاته الفكرية التي يستمدها. 
من قله الواسع , وروحه المفردة فوق اغصان الحباة . لذلك يرى المعرفة . بهجة الحياة 
ورونقها , ولولاها لكانت جحيماً مظلماً . وقاعا بلقعأ . 

واذا دققنا فكرة فبلسوفنا عن المعرتة ' نراه من أعظم المنفائلين . يدعو الى المعرفة. 
ويحرض الأنسان على حيازتها بأي ثمن كأن . 

ونستطيع هنا المقابلة بين فيلسوقنا هذا . وبين غيره من الفلاسفة المتقدمين والمتأخرين 
النزى فكرته من جية المعرفة . 

كان فلاسفة اليونان القدماء يعظمون قدر المعرفة , لا لكوتها تتيل النفس لذة 


رمن 
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ححقيقية وحسب ء ل لانها تطلعهم على امور 


تكسب النفس لذة وسعادة: وهذه اللذة 
مرقوتها ني السعي وراء المعرفة والعلم . 
يعظمون قدر المعرفة: ولا يهمهم اي شيء 
مون امور ا » فان ديكلرت مثلا يقول «لذلك فانني بعد انرأيت 
معرفة الحقيقة ‏ وان كانت مضادة لمنفعتنا ‏ أكثر كمالا من جهلها » اقول خير للانسان 
ان يكون قليل السرور وان يكون كثير المعرقة (1) . 

ولو تأملنا قول هذا الفيلسوف في المعرفة , رأينا ان المعرفة تثيل جهداً. للانسان في 
السعي وراءها ‏ غير ان هذا الجهد وذا الألم يبون عندما تتكثل نفسه بتاج المعرفة ٠‏ 
وخير للانسان ان يكون قليل السرور , وكثير المعرفة . 

غير أن فلاسفة آخرين يريدون بقاء الانسان في ظلام دامس من الجهل * لان ذلك 
الظلام يقيهم عذاباً ‏ هم بغنى عنه» وهم يصرحون على رؤوس الاشهاد ان «العلم باعث على 
الشقاء . ومن اراد إسعاد الناس , قلا يعلمهم (7)م 

اما قيلسوفنا ' فلا يرى في المعرةة إلا نور ساطماً , فيقدمها للانان لتتير له سيبله 
المظلمة , ولا يكتفي بذلك , بل يجملها سببآ كنا يرقعه من حطيض هذه 
الارض الى اوج السماه. اذ يدون المسرفة لايستطيع ذلك؛ او بعباره اخرى ,تجمله ني صف 
الملائكة الروحانيين الذين لهم معرفة أشد وضوحاً من معرفة البشر ٠‏ واقرب الى الكمال 
الحقيقي من معرفة هذا المخلوق الارضي الناطق * المزين بالنفس العاقلة . 

ويريد أن يجمل المعرفة «قوة» تخرج تصوراته الكثيرة الى حيد العمل , وهذا العمل 
لا يكون عملاً بسيطاً مشوشاً , بل عملا جديا مفيدآ , لالحياته الدنيا فحسب , بل لحيائه 
الروحانية الخالدة . ولذا نسمعه يقول «يجب على من يهتم بخلاص نفسه . أن يمرنها على 
الاعمال الفاضلة . مع اخراج هذه الاعمال من القوة الى الفعل بالمعرقة» . 

والمعرفة عند فلسوفنا عظيمة الأهمية ‏ نقية طاهرة ' لذا يحب على الانسان الذي 
يريد حيازتهاء ان يهبىء لها حلا نقيآً طاهراً في تقسه ؟ ولاك لمعه كاد دي «يقول 


في هذه |. 


(1) رماتل ديكارت لل الابوة اليصايات مك 6 ص 7-6 7-8 
(1) ديتاك ستقيل العلم ص 686 80م 


رع 


محري المطران يولس يصناء 


الحكماء » ان المعرفة لا تسكن نفسآً عرغة بالشرور» . 

وهنا يجب على الانسان تنقية تفسه قبل أن يفكر في المعرقة » ويجب ايا ان 
يتدخل العقل السليم في هذه العملية » فهو وحده يستطيع تثقية النفس من الأدران المادية 
يقول فيلسوفنا 

«يجمل العقل النفس بعيدة عن الادران المادية ٠‏ ويمرنها على المزايا العالية, 
ويطهرها من الشهوات التي تجملها مظلمة , وينقيها في جميع اعمالها وتصرفاتها . ويجملها 
ملكة رهيبة مسلطة على القوى الطبيعية , قتديرها حسيما :: كما تدير السيدة العظيمة 
عبيدها وإناتماء . 

ونستطيع أ ج من قول فيلسوقنا ان النفس البشرية تكون عزلاء بدون المعرفة 
لا تستطيع ان تدير ذاتها وما يحيطها من الامور الخارجية اما المعرفة فهي التي تكسبها القوة 
وتخولها السلطة على هذه الامور قتخضع لها كما تخضع الامةالسيدتها الجبارة . 

وبهذه الفكرة يفوق فيلسوفنا جميع الفلاسفة المثقائلين الذين يعلمون باكنساب 
المعرفة . فهو لا يقول بتحمل الآلام لاجل نوالا مثلهم بل بجردها عن جميع الآلام في 
عدمهاء لان الانسان المديم الحكمة لا يكون الا بهيمة ناطقة. ٠لا‏ يفرق عن سائر الحبوانات 
بشيء » فالمعرفة اذن , هي ضرورية * وهي نور تقود الى سواء السبيل ٠‏ وبدونها يكورن .2 
الانسان تائهاً في ييداء الجهل والحماقة . 


ه- الدفاع عن المعرفة 


واذا اتتقلنا من فهم المعرفة الحسية والمعرفة المقلية , نأي 
تريد افساد هاتين المعرقتين , فهناك فلاسفة. 
يتكرون المعرفة المقلية . 

وحجة الاولين .ان المعرفة الحسية مادية لا تدومء ولذا لايمكن أن يكون شيء وقني 
احقيقيآ ٠‏ فتكون اذا المعرفة الحسية وهمية غير حقيقية وبالنالي لا يجب عل النمسك بها . 


حتمآ الى الاشياء التي 


كك 


فحيي المطران يولس يمناء 


وحجة الآخرين إن المعر: 
لا نراهاء ولا نسمعها ولاتئع نت اهن 

يرى الفيلسوف كل ذلك يام 
المعرفتين, المعرفة الحسية لها مواضيعها الحسية الخاصة والمعرقة العقلية لها مواضيعها العقلية 
الخاصة كما علمتا سابقاً 


تشير الى أمور 
هي وهمية لا حقيقة لبا 


فيقف منه موقف الناقم المدافع ' لان تعليمه يعم 


وللذين ينكرون المعرفة الحسية ثلاثة براهين بنفون بها هذه المعرفة : وهي: 

١‏ س# أن حاسة النظر  »‏ كانه غير موجود , مثال ذلك انها ترى الظل 
المتحرك كانه واقف والكوكب ١‏ أبت بقرب غيمة متحركة كانه بتحرك ويسري , وهكذا 
ترى حاسة النظر امورة. 
الانها تضلناء 

ب ان الانسان برى اموراً كثيرة ني حلمه وكانه يقوم بتلك الأعمال حقيقة , 
واذا ما استيقظ يرى كل ذلك وهما لا حقيقة له . وطبعاً شن امه 
الاشياء في النوم , وهي غير صادقة ٠‏ بها عينها نرى الاشراه الحسية في اليقظة . قاذن اذه 
ابض هي غير صادقة . 
أن المصابين بمرض !1 
فيفرعون منها ' ويخجلون ويصرخون * 


الاتكون هذه المعرقة الا معرفة وهمية 


ون اشكالاً لا وجود لبا ' كانها موجودة , 
ان مكنا ان يصبب الانسان مثل هذه الحالة 


عند المرض , يمكن ان تصيبه ايضاً عند الصحة ؛ فيرى اشكالا لا وجود لبا ؛ كانها موجودة 
ومن هنا لا يستطاع الى المعرفة الحسية 
هذه هي البرا يوردها من لا يعتقد يصحة المعرفة الحسية أما فيلسوفنا فيرد 


على هذه المغالطات الثلاث واحدة 


يرد على المقااطة الاولى بقوله 
« أب اذا استعدلك الحواس السليمة بأعضائها السذيمة ٠‏ وكانت مواضيع هذه 
الحواس صالحة للعمل ايضاً فلا يمكن ا, 


ومرشدهأ وهو قادر أن يميز 


درق المطران يولس يمام 


حالة اليقظة بدالة الحلم لكانت الاولى «اليقظة» كالخالة 
ولكن .لا كنا ندرك حال الحلم بحاز 
يكون هذا الادراك صحيحاً . 

ج - كما ان المرض هو مضاد للصحة وكذلك مفاعيليها يتضادان الاشكال التي 
ثراها في حالة المرضر وهي إشكال وهمية لا حقيقية . فالاشكال التي نراها في حالة الصحة 
وألآ لما كان احدهما ضد الآخر . 


«الحلم» وهي لا حقيقة لها 
اضيع الحسية . اذن وبالتالى 


اذن تكون 


المعرفة العقلية عند الفيلسوف ابن العبري 


علمنا ان فلاسقة اليوتان القدماء تمكنوا من انكار المعرقة الحسية» غي انهم ل 
يستطيعوا التعرض للمعرفة العقلية . ولو رجعنا الى تعاليم برمنيدس وهيرقلبطسء وانبذقليس 
واتكساغوروس نراهم جميعاً ‏ 
الحسية , ويكنفون بائبات المعرفة العقلية 


»فلا يريد انكار إي شيء من هاتين 


المعرفتين بل يضع لكل منهما مواضيع خاصة كما هي الحقيقة الطبيعية الواقعة ٠‏ ويؤيد كل 


ذلك بيراهين ثابتة بسلاسة ولباقة . 


رق وجتعلها عطزية مؤخومة لا حك 


محيي المطران يولس بصناء 


غير ان فيلسوقا يتك الباب للمعترض مفتوحاعل مصراعيه ' وكأني به يتظره 
يدخل , ثم يخلق الباب عليه قيدعه في حيرته وارتباكة . 

أن الفلاسفة منذ القديم قسمان بالننسبة إلى العقل ء قسم يجعل العقل قادر على 
ابتكار كل الحقائق من ذاته . وادراك كل الخفايا والاسرار الكامنة في هذا الكون , وقد 
جعله بعض هولاء الفلاسفة البآ عظيماً وأوجبواعبادته *لانه يستطيع الاحاطة بكل شي*». 

والقسم الآخر يجعل العقل قاصرا لآ يستطيع بلوغ شيء من المعارف الا ما كان 
منها بسيطاً وحاضرآ وضروريا . وهذا لا يؤبه به * وبالتالي ان المعارف العقلية !مور وهمية 
الاحقيقة لهاء ولا يستطيع الانسان الركون لها 

وهنا نجد بعض آراء فلسفية لهؤلا المفكر 


بن يدحضون بها المعرقة المقلية ويجعاونه! 
ة هذه الآراء والانتصار للعقل بجمله 


0 برهائه ضد المعرقة العقلية من الوجود واللاوجود ٠‏ هذا البرهان 
الاول والأقوى لديه , واهم براهينه هي : 

«لا يوحد شيء حقيقي ضرورة لدى المقل , لانه يعرف ان الشي» اما ان 
يكون موجوداً او لأ يحكون , وهذه المعرفة ليست حقيقية بدايل ان الشيء الذي بت يي 
بالوجود ٠‏ فان كان موجوداً ٠‏ كيف يوجد من جديد ؟ وان كأن غير موجود , فبماذا يمتاز 
عن اللاوجود ؟ ولا يبتديء بالوجود ؟ فان الأثنين ليسا موجودين» وبالتاني لا يوجد 
أو معرقة عقلية . 


أن العقل ينسب الامور لني هي في حي الامكان الى المقل ول مثلا* أن الشمس 
موجودة , ولكن اذ! كأن معنى «الشمس» موجودة ه لا يستطيع التفريق بين قوله «الثمس 


وقوله «الشمس شمس» وهذا حال , واذ! كآن معنى كلمة «الشمس» يختلف عن 
معن كلمة «موجودة» ينسب هت الموجود الى اللاوجود ٠‏ وهذا أيضاً إكثر حال فالمواضيع 
الني لا زات بعد في حي الامكان لا يستطيع العقل نسبتهأ الى الوجود حقيقة» 

ايبيلل 


معي المطران يولس يصناء 


* - والبرهان الثالث يتخذه الخصم من الخلاف الظاهري الكائن بين الديرن. 
واذاء ببيشن النو 

«عندمأ نرى شيخاً طاعناً في المن تحكم حالا !نه ولد من أب وام وتدرج بالعمر 
حت شاخ» ومع هذه المعرفة الضرورية يمكن أن يخلقه الله بيذ العمر لانه لاشيء يستحيل 
على الله كراي المسيحيين والمسلمين واليبود ‏ أو طرأ له طاريء غريب من قوة بض 
الكواكب «فعجل» نموه بهذه الصورة فصار في الحال شيخاً دون اب أو ام على رأي بعض 
الفلاسفة . وجلي ان هذا الامكأن يدحض تلك الحقيقة ويجعل معرفة العقل الحفيقية تحت 
الظن والشكوك» 

4 والبرهان الرابع متخذ من :عدد الاديان ووجود رجال حكماء في كل دين» 
الامر الذي يدل «لدى» المعترض على ا" البشري حتى في أمر ديائته وعبادته » 
وهذا يدل على عدم وجود حقيقة او معرفة عقلية ثابتة يقول : 

«يجب أن تكون ديائة واحدة عند الجميع فقط ؛ لا تتاهضها دياثة اخرى ٠‏ والحال 
أنه يوجد ديانات كثيرة , ويوجد في كل دياتة رجال عقلاء حكماء متوغلون في الفيم 
والادراك ‏ ولو كان العقل كافياً لادراك حقيقة ثابتة , لما وجد تناد بين هؤلاء المقلاء ولما 
كان هذا التضاد موجوداً , اذا لا يستطيع العقل أدراك الموجود كما هو موجود». 

© والبرهان الخامس متخذ من تبدل العقل البشري من حاله الى اخرى , وهذا. 
يدل على عدم وقوفه عند 00 

«اتا نرى رجلا عاقلا متمسكا بديأته تمسكا شديداً , ثم نراه يترك تلك الديائنة 
ويتمسك بفيرهاء كما جرى للرسول بولس ؛ ولديونيسيوس الاريوباعي وغيرهما كثيدين . 
وهذا يمكن أن يكون بأزدياد العقا ار 
كمال العقل يجله شببهاً باء 
حقيقيا . ولكن الشيء الذي يدرك حديئآ بواسطة الزيادة يكون اقرب الى الحقيقة منه. وما. 
يائي بعده يكون اقرب منه الى الحقيقسة , وهكذا حتى اللانباية» ولا يمكن توقف المقل 


عند حفيقة ثابتقه 


والبرهلن السادس متخ من تبدل الموائك 


اع كل انسان على 
اسلف 


فحيي الفطران يولس يضياء 


ما ألفه من بيئته ومدرسته وبيته ولا يستطيع بسهولة استيداله بغيره ٠‏ يقول : 

ا*ان اختلاق العوائد «البشرية» يجمل تبدلا عظيما بالاديان . مثال ذلك ؛ ارن. 
الرجل الذي اعناد في كل ايامه على سماع كلام الفلاسقة الغرباء . وقراءتها عندما يسمع 
اسرار المسيحبين والحديث على تجسد الله الكلمة ٠‏ يجعل ذلك من بذيء الكلام ؛ وان 
قدمت له ملابين من البراهين والحجج والادل . وما كانت العادة تمنع العقل من التوصل 
الى الأدراك الاساسي » فيمكن ان جميع الامور التي يدركبا العقل تكون من قبيل عادة 
عامة مكذا , وهى ليست هكذا ٠‏ . 


تأييد المعرفة العقلية عند الفيلسوف ابن الحبري 


رأبنا ستة أدلة منطقية أتي بها ناقضو المعرقة المقلية . + 
وجعلها شيئاً وهميا لا يمكن الاعتماد على حقيقته . غير ان فيلس وفنا ينقض هذه الأدلة 
ايد أنه يوجد معرفة عفلية حقيقية , وهنا ثبت بعض آراء الخصوم والرد عليها من قبل 
فيلسوقا. 

١‏ يتخذ الخصم برهانه الأول ضد المعرقة العقلية من الوجود واللاوجود ويؤيد 
بيرهان منطقي انه لا يمكن ان يوجد شيء حقيقي ضرورة لدى العقل فيتخذ الفيلوف 
البرهان عينه ويمكسه على خصمه على النحو التالي : 

«ان الشيء الذي يبتديء بالوجود (الممكن حاليً) وان كان مشاركاً للشيء الذي لا. 
يبتديء بالوجود ٠‏ بعدم وجوده حاليا . الا انهما يختلفان لان علة الأول الفاعلة لها صفة 
الامكان والوجود . وهذا بعكس الثاني . ومن هنا ينقى المحال الذي يتصور بالوجود 
بواسطة اشتراك الاول مع الثاني بالعدم . لان كليهما ليسا موج 

وهنا ترى العقل او بالحري المعرقة العقلية ضرورية للتمييز بين الممكن الوجسود 
حالياً . وبين اللامكن حالياً , وهذا التمي لولا الممرقة المقلية ا استطعنا ادراكه , فاذن 
المعرفة العقلية هي معرفة حقيقية يستطيع العقل ذاته اثباتها ؛ وهنا نرى قسوة الحجة 

ركنم 


هذه المعرفة 


محري المطران يولس يصناء 


عند فيلسوقنا 

٠‏ وهنا يدعى الخصم في البوهان الثاني إن العقل لا يستطيع نسبة المواضيع التي 
لا زالت في حيذ الامكان إلى الوجود حقيقة , وطالما لا يستطيع العقل أثيات هذه النسبة 
فاذن لا يمكن ان تكون معر ية وذلك بدليل انه اذا كان معنى «الشمس» 
موجودة لا يستطيع التفريق بين قوله «الشمس موجودة» وقول» «الشمس شمس» وهنا 
يرد الفيلسوف على الخصم من صلب برهاته فيقول : 

«ولئن كان معنيا«الشمس» و«!للوجودة» متميزين بضهما عن بعض إلا انا لايتضادان 
فلا يمكن أن يحمل إحدهما على الآخر » فالشمس وهي جرم طبيمي خاص » فهي واضححة 
بحد ذاتها لانها موجودة فملا , وهذا الوجود بالفمل هو محمول لها .ولو لم تكن الشمس 
موجودة بالقعل , فكان من الممكن عدلا أن يحمل عدم الوجود اليأه . 

.وهنا ايضاً لا نستطيع التمييز بين الوجود الفعلي واللاوجود إلا بواسطة العقل , 
والعقل هو المعرفة الوحيدة التي تظهر ثنا ذاتها في قضية مثل هذه ' فان للعقل 
بين اعمق الحقائق , وا بمدها , وما كآن كذلك له وجود حقيقي ٠‏ ومعرفة حقيقية ' فاذرن 
المعرفة العقلية هي معرفة. وهنا ايضآ يسقط برهان هؤلاء 
ا 

والبرهان الثالث يتخذه الخصم من جعل القوة الآلهية تتدخل في الامور 
الطبيعية , «فتمجل» نمو الطفل لساعة واحدة وصيرورته شيخاً مهدماً دون ان ينشأ رويدا 
رويد ويشب ثم يشيخ , فيأخذ فيلسوقا القيلس نفه ويمكسه على خصمه هكذا. 

«ان القياس القائل بلن كل انسان مولود من اب وام * ولغ الى الشيخوخة 
تدريجياً . ليس ضرورياً كالقياس القائل ان الاثتين نصف الاربعة والانسان حيوان . لكنها 
بمكنة الوقوع ٠‏ ولما كان العقل يدرك الممكتات كانها مكثة فبو اذن يدرك» 

وهنا يثبت الفيلسوف أن العقل له قوة الادراك ٠‏ وما كان كذلك له معرفة فالعقل 
أذن له معرفة , وبالتالي ان المعرفة العقلية هي معرفة حقيقية . 
يتخذ الخصم برهاته الرابع من تعدد الاديان في العالم ؛ ووجود عقلاء 
ومفكرين في كل دين من هذه الآديان , ولو كان العقل حقيقيآً لانفق على الاقل بقضية 

الدبف 


ان يفرق 


وهمية ولاخيا 


د 
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قا هذا البرهان على التحو التالي : 

«أن العقل ببتدى إلى ممرفة المدركات الحتيقية ب أخطة معرقة بخاص تيمل اليه من 
فوق ؛ وذلك لا تقر به نحن المسيحيين وحدنا بل يشاركنا فبه عموم الفلاسفة العالمبين. 
وهكذا بقدر ما وعلاماتها بقدر ذاك يجب الاعتماد على الادراك 
العقلي . واسباب استنارة العفل هي الصلوات والزهد الكامل . والتقشف, وحيث تكثر 
السمائب فين2 اق وبمن عل قن اليقة المنيسية داك لجس هلبا وسيتراك. 


كثيرة ‏ فاذن هي ديائه. ب لني أتى بها الملافنة القديسون اذن 
هي حقيقية وبما ان العقل يستطيع التمبيد في كل ذلك فله معرقة حقيقية ‏ فالمعرفة المقلية 
أذن » هي معرفة حقيقية . 

ه # يتخذ الخصم برهانه الخامس من تبدل العقل البشري وتقلبه من مبدأ الى مبداً. 


واتتقاله من دين الى دين آخر 
عندما تتضح له الحقيقة لأ يمكنه 
وهذا يؤيد ان المعرفة !! سخ 
5 يتخف الخصم برهانه السادس من تبدل العوائد البشرية وانطباع كل انسان 
على ما الفه من العوائد , ولأ يستطيع بسهولة تبديل ما اخذه عن ييثته ومدرسته وييته؛ وهذا 
يدل على عدم اتفاق العقل البشري على معرقة. الفيلسوف بالبرهان التالي : 

«ان العادة تستطيع الاستيلاء على العقول الضعيفة البسيطة الواهية ولكنها لا 
تستطيع أن تستولي على المقول المنسامية في الممر 

وهنا يبت لديه ان المعرقة |! 

ويأتي الخصوم بادلة كتاية مدعين أن الكتاب المقدس نفسه يمقت الحكمة وبنهي 
عنها فيجيبه القيلسوف ء أن كلمة الحكمة تدل عل اللمرفة المقيقية الأساسية : لا الغرفة 
بة الكاذبة * وانما يمنعنا الانياء والملاقة القديسون عن أتباع المعرقة الزائفة 
الكاذية ٠‏ وليس عن المعرفة الحقيقية الأساسية . 


ويرد الفيوف على هذا البرهان, بان العقل البشري 
8 حق أنه اييعشمل الأبعلها الام مبرحة 


رصن 
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اتصدير 


نظرات في تراث العراق الفلسفي 


السياسة في الفلسفة السريانية 


بيع العرفسة عند ابن سينا 
الحكبمياء عند علماء الشرق 
ابن سينا في الآداب السريائية 


أظرية العرفة 
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دول الخطأ وااصواب 


الصفحة السطر 
8 107 
لل 7 
د 14 
2 1 
0 15 
لفق خا 
4 7 
١ 0‏ 
32 1 
0 14 
4م 9 
3 1 
ع 1 
3 1 
55 بها 4 1 
تجاري ري 0 ١‏ 
قداسبا قدارسها 4 1 
اقول قوله مه 1 


هذا وهناك اغلاط مطبعية اخرى بسيطة لا تخفى عل اللييب . 
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